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In generale cid che & noto,
appunto in quantaoto,

non €conosciuto

(F.W. Hegel)

Le differenti tradizioni religiose
dell'umanita sono come il numero quasi
infinito di colori che appaiono una volta
che la luce divina o semplicemente la
luce bianca della realta cade sul prisma
dell'esperienza umana

(R. Panikkar)

Sovra candido vel cinta d'uliva
donna m’apparve, sotto verde manto
vestita di color di fiamma viva

(Dante, Pg XXX 31-33)

Perché I'incontro & adesso,
il centro qui...
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Introduzione

1. | temi principali e le caratteristiche di fondiella presente ricerca

L’ipotesi di lavoro di questa ricerca e la possilildi una lettura secolare,
pluralistica, simbolica e interiore delBibbia, al crocevia di piu tradizionin primis
guella cristiana e quella ebraica (ma con riferinanche all'islam mistico), messe a
dialogo con I'Oriente (soprattuttcaldvaitaindico, con cenni ad altre sapienze del Sud-
Est asiatico).

La ricerca ha senz'altro una forte dimensione teore teoretica: I'ermeneutica
filosofica e religiosa, I'esegesi biblica, gli aipéetterari e stilistici, i generi letterari, la
filologia, la dimensione antropologica e simbolieaaltri saperi umanistici vi sono
coinvolti. Attenzione anche al paradigma dei dirttilturali, che sono essi stessi al
crocevia di discipline diverse: diritto, filosofiagntropologia, scienze politiche ed
economiche, teologia, osservazione del territoeiw. Del resto & un’esigenza sempre
piu avvertita che le discipline dialoghino tra laroun’ottica piu transdisciplinare, che
solo interdisciplinare.Colligite fragmenta ha scritto spesso Raimon Panikkar:
«raccogliete i frammenti», in questo caso delléucal delle discipline, delle tradizioni,
per ricomporle creativamente. Anche le cattedre BAE si sono spesso richiamate a

questo scopo:

La scommessa delle Cattedre UNESCO e forse diibaire a reintegrare tra loro, senza mescolarli, i

differenti domini culturali: scienze, arti, religip modi di vita, eté.

Tuttavia la presente ricerca ha anche una forémast educativa, politica (nel senso

naturalmente dpolis), formativ&, culturale (nel senso di: paradigma culturale,diga

1'S. Gandolfi — P. Meyer-Bisch — C. Bieger-MerkliA- Sow (&d.),Droits culturels et traitement des
violences. Actes du Colloque international (Nouaitt9-11 novembre 2007),Harmattan, Paris 2008,
p. 2; cfr. anche il cenno in L. Viganba partecipation aux processus économiques et fiieas dans le
développemenin S. Gandolfi- P. Meyer-Bisch — J. Bouchard (éd_p démocratisation des relations
internationales. Actes du Collogue internationakef@amo, 23-25 octobre 20Q8)’'Harmattan, Paris
2009, p. 73.

2 «L'enjeu des Chaires UNESCO est peut-étre de ibwetr & réintégrer entre eux, sans les mélanger, le
différents domanines culturels: sciences, art@jiogls, modes de vie, etc.», in S. Gandolfi — Py&fe
Bisch — J. Bouchard (éd.},a démocratisation des relations internationales. Actu Colloque
international (Bergamo, 23-25 octobre 2008i}., pp. 60-1.

% V. infra, p. 26, quanto scrive Martha Nussbaum per la gaatgisi attuale & anche e soprattutto crisi
mondiale dell'istruzione e della formazione di uttaclino attivo (o di una docile macchina).
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con Touraind. Essa si inserisce in questioni vitali del nogempo quali il dialogo
interreligioso e intrareligioso, I'interculturalit@ l'intraculturalitd, la cultura dei diritti
umani, la questione della pace, del pluralismo Kidkntita. Ma verte anche sul
fenomeno religioso, che pud essere si «dinamitepoleoli», ma anche straordinaria
istanza trasformativa, luogo di traducibilita, daldgo, concentrazione di valori e
simbolf. Tutte questioni centrali per la cooperazionerirdeionale.

Anche in questo senso accennavo dunque ad unaslonempoliticdato sensuNon
si tratta solo di teoria e neppure di erudiziongr, guanto entrambe siano rispettabili.
Inoltre, come dimostrerd nel corso della tesi,Blibia € un libro profondamente
“ingressivo” e performativo: ci chiama al cammimadia trasformazione, alla profondita,
non importa quale sia il nostro credo o la nostruca. || messaggio biblico ha una
valenza anche laica, secolare, aperta a tuttiesapile, su cui mi diffondero
ampiamente.

Insomma, senza enfasi, ma pure senza minimizzarguéstioni accennate hanno
una loro profonda urgenza e dimensioni ormai pknetabbiamo bisogno del resto di
una cultura della pace e del dialogo, che sappwm@iosamente declinare particolarita e

universalita, diversita e uguaglianza, identitdwrglismo, senza cadere in identitarismi

* A. Touraine,La globalizzazione e la fine del sociale. Per coamgiere il mondo contemporaneib
saggiatore, Milano 2008, pp. 11ss.. Ma il paradignmaultiplo (non solo culturale).

® Nel presente lavoro la prospettiva & interculei(@ attenta anche alla dimensione transcultusateza
pero facili astrazioni): per questo non utilizziamm genere i termini “multiculturale”,
“multiculturalismo” etc. Per quanto il multicultdremo (cfr. ad es. C. TayloMulticulturalismo. La
politica del riconoscimentofeltrinelli, Milano 1993) «voglia non solo ricon@se e tollerare le
differenze culturali, ma anche valorizzare e premer tali differenze come garanzie di originalith e
autenticita di ogni singola cultura [...], corre almeun duplice rischio: a) quello di considerarelikerse
culture comalati uniformi e non comerodotti di interazioni e variabili culturali; b) quello diconoscere
semplicemente urgluralita di monoculturecome se queste fossero universi isolati, streithutonome e
chiuse» (G. PasqualottoFilosofia e intercultura prefazione di M. Ghilardi, Filosofia
dell'interculturalita, Morcelliana, Brescia 2012, p. 5; cfr. andhie pp. 29ss. Per quanto riguarda invece i
termini e i concetti di intercultura e intercultlits, essi hanno un’origine relativamente recente.
L'aggettivointercultural inizia a circolare dagli anni Sessanta del secotos® nei paesi di lingua inglese
e spagnola. Importante nella diffusione di questonine € stato il lavoro pionieristico di lvan dhi
presso il “Centro Intercultural de Documentaciénhdato nel 1961 a Cuernavaca, in Messico:ieif.
pp. 21ss.). Di straordinaria importanza, teoretEapratica, la lezione panikkariana negli studi
interculturali, cosi come nel dialogo e nella gratinterreligiosi.

® Categoria centrale in questo studio, e in quatobdo innovativa.

" Cfr. J. Assmannion avrai altro Dio. Il monoteismo e il linguaggitella violenzail Mulino 2007, pp.
7ss.

8 Nelle pagine di questo studio preciseremo il sensoui & intesa qui la dimensione religiosa, meno
come fatto principalmente storico e sociologicai @dme dimensione costitutiva, presente in ogniauom
e non monopolizzabile neppure dalle religioni. resto senso si pud parlare anche di una concezione
della religione in un’ottica simbolica, interioraistica e, quindi, ben diversa da tante manifestazi
storico-sociologiche violente e fondamentalistee(pbi non sono le uniche, naturalmente).

12



fondamentalistici o in anomismi pericoldsE in gioco I'esistenza stessa del nostro
pianeta.

Insomma il nostro discorso specifico suB#bia si inserisce in un contesto piu
ampio, dove le culture e le religioni possono sbns@rsi, ma anche incontrarsi,
dialogare, “convertirsi”. E contribuire al bene ldghanita e ad una possibile armonia.
A questo mira, nei suoi limiti, la proposta di emagca biblica qui avanzata. Alcuni
concetti-chiave di questa ricerca tornano ripegwtariati nel corso dell’esposizione: si e
coscientemente ricercato quasi un andamento, wegeoe “a spirale”.

Il primo capitolo traccia appunto le coordinatel'detpio contesto in cui inserire
qguesta ricerca. Il momento attuale appare di grazwhaplessita: la crisi € reale e
profonda, ma & anche un’opportunita di cambiamprdfondo. La globalizzazione qui
e intesa come un dinamismo (di fatto monoculturgieno di ambiguita e di rischi.
Altra cosa invece la dimensione della mondializaagio dell'interculturalita. La lettura
di Hungtinton che parla di uflash of civilitationse del tutto insufficiente. Sulla
stregua del pensiero di Panikkar, si individuaneae due movimenti, apparentemente
opposti ed invece complementari, come necessé&omte alle sfide dell’oggi:

a) un movimento di ritorno creativo e critico aleoprie radici. Naturalmente,
trattando dellaBibbia, le radici che interessano qui sono quelle ocdalenin
particolare europee. Questo primo movimento poeeasisere definito intra-culturale
una discesa profonda nelle nostre tradizioni (Bikibia € un testo cruciale in questo
senso), per scoprirle molto piu vaste, varieggwugalistiche di quello che forse siamo
abituati a credere; si tratta anche di riscopraspetto simbolico e mistico di alcuni
tratti della propria tradizione, per troppo tempiseonosciuti®;

b) un movimento di aperture ad altre cosmovisidnierse dalla nostran primis
I'Oriente (anche se ogni sapienza del mondo e diiama dare il suo contributo).

Nessuna tradizione, da sola, per quanto grandeytteale risposte alla sfida dell’oggi:

° J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édyn nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le
domaine religieuxSchultess, Genéve-Zurich-Bale 2005, p. 5.

10 Utilizziamo in queste prime pagine la grafia inttdturale/intra-culturalita, per enfatizzare ilnoetto,
per poi far uso, generalmente, della grafia “pidreenica” intraculturale/intraculturalita. Anche nigblo
del nostro lavordri-leggereé scritto con il trattino per rafforzarne il sigondto: quella proposta € una
vera e propria ri-lettura delBibbia, per vederne aspetti nuovi, nascosti, “inedititehti.

' In tal senso potemmo citare la straordinaria fiasgeliana (da noi messa tra I'altro in esergo): «
generale [...] cio che & noto, appunto in quambdéo, non éconosciute (F.W. Hegel,Fenomenologia
dello spiritg Bompiani, Milano 1995, p. 85).
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servono dialogo e reciproca crescita. Questo secoraimento é interculturale, inter-
/intra-religioso.

Lo sforzo e di mostrare come le identita siano itgstamente plurali, nodi
all'interno di una rete. Per questo, ad es., égpitdfe parlare di Occidenti, piuttosto che
di un solo Occidente (e questo vale anche per didei stessdj. Larticolazione
pluralistica di un’identita permette maggiori pomtiaggiori spunti di dialogo anche con
altre tradizioni. E pu0 tenere insieme concretonwarsale (o meglio: pluri-versale),
particolare e simbolo interculturale.

Del resto molti interpreti, che siano filosofi engatori, artisti e scrittori etc., ci
invitano a vedere il momento di cruciale passag@ffie stiamo vivendo: alcuni assetti
cultuali appaiono “terminali” e non piu in grado jrlare al’'uomo contemporaneo.
Emergono pero nuovi paradigmi, nuovwnythof, in grado di cristallizzare senso e
cammini. Per questo il nostro tempo € anche «ldsh soggetto», del processo di
individuazione, della scoperta sempre piu profodl@a diritti e dei doveri che ci
caratterizzano e ci competono. Panikkar parla dinuovo mythosemergente, che
potrebbe essere detto triadico, trinitario, o andet pluralismo, della liberta e della
pace.

La crisi che viviamo e pure quella dell'istruzio@@ussbaum): ancora una volta
I'istanza teoretica di ripensamento e quella formaaéducativa stanno insieme.

Nel secondo capitolo si entra nello specifico dédtaura e dell’ermeneutica della
Bibbia qui proposta. Essa non e confessionale, ma appaicty secolare, culturale (e
intra-interculturale), sapienziale, pluralistitato sensispirituale. LaBibbia del resto e
il «Grande Codice» dell’Occidente, libro impresdmig, ma paradossalmente anche
assente: a scuola non si insegnBilzbia in questa prospettiva, ma solo, al massimo da
un punto di vista confessionale. Per questo undestuaia almeno culturale, e cosi della
sua «storia degli effetti», appare profondamentessaria. Tuttavia IBibbia &€ anche
un libro che interpella esistenzialmente. Si mospua come l'esperienza dell’'uomo

biblico alla fine sia esperienza umana: ricercaetiso, domanda sul male, sul dolore e

12 Cfr. M. Ghilardi, Filosofia dell'interculturalitj cit., pp 137ss., dove la questione & affrontata c
chiarezza e densita insieme. Il breve libro & p®ziper la riflessione sull'interculturalita, ancbe é
molto meno trattato ed approfondito il tema deltaeulturalita (un cenno fugace a p. 145). Sicurame
la concezione dell'interculturalita (e in generdl@eulture) come espressa da Ghilardi contiengén
I'aspetto intraculturale, che pero, secondo noiteraatizzato in modo piu ampio e robusto (comesjui
tentera di fare).
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sulla morte, sulla dimensione dellamore e dellmzieni (familiari, affettive etc.),
interrogazione sul divino, sulla sua azione e ssiia presenza etc.

La lettura qui delineata recupera aspetti proforetem radicati nella tradizione
cristiana e ancora di piu in quella ebraica, maspeon piu visti: intanto i@ primisil
pluralismo interpretativolnterpretatio Sacrae Scripturae infinita edta Bibbia non &
un “libro chiuso”, precettistico, normativo, ma fiasto un’opera costitutivamente
aperta e da interpretare continuamente, specienisossimbolico. «La lettera uccide», €
scritto (Zor 3,6). La lettura simbolica appare capace di liefiaestd™.

Da un lato appare necessaria una re-semitizzazletia lettura dellaBibbia: nel
corso dei secoli abbiamo perso il contatto conréietm e con i modi ebraici della lettura
del Gran Libro. Cosi e stato per I'Occidente caisti e cosi € per I'Occidente odierno
secolarizzato che sia. Ora pero0 € sempre piu chitw® la «radice ebraica» e
fondamentale, linguisticamente, ma anche ermeraugate per leggere Bibbia. In
particolare qui si da spazio alla tradizione piieta e audace dell’ebraismo, quella della
Qabbalah che propone appunto una rilettura mistica detlatt8ra, capace di parlare
al'uomo contemporaneo, che vive nell'«eta del sigy. Egli puo riscoprire che la
Bibbialo chiama ad andare verso se stesso, verso lagnitagiu profonda, per essere
connesso a sé, agli altri, al mondo e al Mistehe, @cune tradizioni chiamano Dio (ma
che ha altri nomi, anche non teistici, in altrelizéoni). Lek leka(Gen12,1; 22,2): «vai
verso te stesso» e uno dimotivdi tutta la presente ricerca. Da qui anche il ¢arat
interiore dell’ermeneutica proposta.

Accanto alla re-semitizzazione, abbiamo bisogn® pierfar coesistere, in modo a-
duale, una de-semitizzazione. Ecco allora I'appatédle tradizioni orientali, che
sottolineano la necessita di un approccio a-dwleaitg che sappia tenere insieme |l
mistero del cosmo, quello dell'uomo e quello di udenensione ineffabile, di
infinitudine, di liberta, divina.

Lo sforzo é quello di proporre un’ermeneutica asstintera, armonica, ternaria, che
faccia interagire, simbolicamente, il senso letegrquello simbolico-interiore, e quello

spirituale e mistico. Va da sé che qui la mistidgatesa come possibilita di tutti e non

1311 che non significa che tutto vada simbolizzatspiritualizzato, come ci ricorda Gregorio di Nissa
«Nessuno comunque pensi che I'esposizione dei $atfici corrisponda perfettamente all’ordine di
guesta interpretazione spirituale del concetto>e@@rio di Nissal.a vita di MoséMondadori, Milano
1996, p. 87).

15



solo dei cosiddetti “credenti”. La mistica ha unanénsione secolare. Indica qui una
visione in profonditd, che sappia riarticolare apgnima e dimensione spirituale (in
accezione gquanto mai allargata).

Si mostra anche come molti racconti biblici abbiamma dimensione iniziatica,
trasformativa. Il personaggio € chiamato a compiesandare verso di sé, a essere se
stesso. La lettura triadica proposta € una lettheasappia tenere insieme dimensione
cosmica, umana e divina. Essa poi non disperdeumatanza critica, di “sospetto”
verso modelli culturali dominanti (e spesso dononiat

Nel terzo capitolo, il piu teoretico della tesi,damensione del simbolo, cosi centrale
e spesso evocata nel presente lavoro di riceramymamente illustrata da un punto di
vista filosofico, teologico e poetico. Cosi ulteneente vengono spiegati i termini di
mythos logose pneuma cosi come chiariti i loro rapporti, e i movimendi
demitizzazione e transmitizzazione. Si rifletteticamente sulmythosmonoteista, a
partire dalle riflessioni di Panikkar, ed integratg] tra le altre, con quelle di Simone
Weil, Henry Corbin, Jan Assmann, Pier Cesare Rmnita teologia femminista etc. La
Bibbia non e esclusivamente leggibile attraverso questthosmonotesita, anzi. Ci si
concentra sull’emergentenythos trinitario, istituendo un confronto tra la Trinita
cristiana e il pensiero a-dualeadvaitaindico. Ampio spazio € dato anche al pensiero
del teologo coreano Jung Young Lee, che mette drardo il pensiero trinitario
cristiano con quello a-duale delle sapienze del-Estd asiatico (specialmente il
taoismo).

La riflessione su monismo, dualismo e a-dualita essa in rapporto con il
monoteismo, il pensiero trinitar@dvaiticoetc. Cenni anche al confronto tra sufismo e
taoismo, secondo lzutsu, sempre cogliendo nucleedsiero euristici per I'ermeneutica
biblica.

Ci si sofferma infine sull’«intuizione cosmotearwdr», anch’essa ampiamente
evocata nei capitoli precedenti, e ora approfonditampiamente illustrata. Secondo
Panikkar si tratta di un «universale intercultusalgoresente in modi diversi e
omeomorfici, nelle varie culture e tradizioni. Lheeneutica qui presentata cerca di
ritrovare simboli e segni di questa intuizione itana (Dio-Uomo-Mondo) all'interno

dell’'universo biblico, per mostrare come esso sudt@sto triadico-ternario, che non
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monoteista. Cenni ad altri autori, antichi e moderhe hanno valorizzato una visione
trinitaria-ternaria della realta.

Il capitolo quarto, il piu lungo della tesi, € gleelpropriamente esegetico,
“applicativo”, per cosi dire. Vi si mostra cioé 'afiera I'ermeneutica descritta nei
capitoli precedenti, applicandola a passi biblicels. Le quattro direttrici che
attraversano il capitolo sono I'importanza delliizione cosmoteandrica (Dio-Uomo-
Mondo); il dinamismo trasformativo (le storie bitdlie come viaggi iniziatici e
interiori); la dimensione a-dualista (e non solonmieista) dell8Bibbia; I'attenzione ad
uno sguardo simbolico-interiore e spirituale, noisti

| testi scelti, quindi, sono attraversati dalle ttyea direttrici sopra esposte, per
concentrarsi particolarmente su:

a) L’intuizione cosmoteandrica in alcuni libri bibli¢i primi capitoli dellaGenesi

in versetti scelti); cenni anche al libro d@iona e Giobbe L'intuizione
cosmoteandrica &€ ben presente anche nell'univessUatla che viene messo a
raffronto con i dati biblici. Anche i nomi diviniosio abitati da un dinamismo
cosmoteandrico.

b) La simbologia dei nomi divini nellBibbia, che mostra come una lettura “solo”
monoteista e non triadica e relazionale, sia impave. Ci si concentra su passi
“tipici” del monoteismo biblico (ad e€s 20,3 eDt 6,4), per mostrarne possibili
altre letture. Cenni allonomatofonia islamica, safutto secondo lbn ‘Arap
che mostra interessanti punti di contatto con n@pali nomi divini biblici,
Elohime YHWH.

c) Il viaggio interiore ed iniziatico nellBibbia, prendendo come esempioprimis
i capitoli 1-3 dellaGenesi Alcune pagine sono dedicate ad una riletturaudilg
che e chiamato tradizionalmente il «peccato origiaprospettando nuovi
orizzonti interpretativi. Ci si sofferma poi sulmeino di Abramo (soprattutto a
partire daGen12), mostrando come la teologia dell’elezione peassere intesa
anche in sensi meno esclusivistici, e piu simb@tinteriori. Brevi cenni &en
22.

d) Il simbolo del bambino fisico, divino e interioreslta Bibbia. Mentre di fatto
negli esempi precedenti ci si e concentrati quasiusivamente sull’Antico

Testamento (=AT), anche per la questione dellaiegagbraica», qui si da ampio
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spazio anche al Nuovo Testamento (=NT), occuparaiadiie straordinari passi
marciani in cui si evidenzia il rapporto tra il €0 e i bambini. Emergono nella
Bibbia, per cosi dire, una pedagogia nera, mortiferaefsale, e una pedagogia
bianca, che accoglie, cura, compie e mette al @eds tutti i punti di vista, la

realta del bambino.

Il quinto capitolo si focalizza sul rapporto tBibbia ed educazione, storia degli
effetti, diritti umani e culturali. La tesi di food illustrata pero soprattutto nella seconda
parte del capitolo, € questa: una lettura non ithgigta, simbolica, pluralista della
Bibbia é un diritto culturale. Si riflette intanto sullantralita dei processi educativi, che
pure sono in grande crisi, secondo la filosofa NerfNussbaum. E prospettata
un’educazione inter-intraculturale, che sappia tieoe” un cittadino del mondo. In
guesto senso l'ottica inter-intraculturale devesspsi anche con un’educazione che dia
importanza all'aspetto socratico, critico e dialegal simbolo e alla bellezza. Allo
stesso tempo e rivolta attenzione al pensiero mige(qui soprattutto di Luce Irigaray),
per mostrare come l'impostazione corrente dell'adiane sia ancora monosoggettiva e
androcentrica.

Si illustra il ruolo dellaBibbia in un processo educativo che abbia le carattehisti
sopra esposte. Per questo sono privilegiati passinducano gli studenti al “risveglio”,
alla presa di coscienza, nonché alcuni spuntCdaitico dei Cantigiche mostrano una
profonda relazionalita tra il personaggio femmir{tbe € al centro) e quello maschile.
Si analizzano altri grandi miti d’'Occidente e d’@re, che possano dare spunti per
un’educazione inter-intraculturale, che sappianatare anche I'elemento femminile.

La seconda parte del capitolo verte invece suladppraBibbia e diritti umani e
culturali. A partire dallassenza dell&8ibbia intesa come «Grande Codice»
dell’Occidente nella scuola italiana, si mostra eamvece sia un vero e proprio diritto
culturale I'accesso a quest’opera cosi costitutiedle modalita ermeneutiche che sono
state qui descritte.

Del resto la lettura biblica del «vai verso di tehe qui abbiamo privilegiato per
tutto il lavoro, sembra in perfetta sintonia casgirazione dell’eta del soggetto e con i
diritti culturali stessi, che designano i diritte liberta e le responsabilita per una
persona di scegliere ed compiere la propria idemibfonda. Naturalmente i linguaggi

con cui sono espressi questi temi sono assai divarkro: quello biblico € simbolico,
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poetico, letterario e religioso, mentre quello dbritti € soprattutto nobilmente
giuridico. Per questo una mutua fecondazione semdxrassaria: si tratta di interpretare
in modo inter-intratestuale i due universi, perofedarli mutuamente. Leggo insomma i
diritti culturali anche a partire dalBibbia, ma rileggo quest'ultima alla luce del diritto
culturale. Si tratta di un lavoro immenso, di fatfoasi tutto da farsi, che qui & solo
accennato.

Altre pagine sono dedicate in particolare alleegflioni del biblista Barbaglio, che
cerca connessioni tra il mondo biblico e quello digitti del’'uomo, e di Pier Cesare
Bori, che ha molto lavorato nella direzio®bbia-pluralismo-etica mondiale-diritti
umani. Il tema cruciale deithago Dei, grande simbolo della dignita umana, é
analizzato anchattraverso le suggestioni della teologia della Bgen, attenta alla
dimensione di genere, sempre nell’'ottica dei duithani.

Ancora nella prospettiva della mutua fecondazioopra esposta, sono messi a
confronto alcune riflessioni in merito ai dirittulturali del bambino, con le pagine
bibliche “sui piccoli” analizzate nel capitolo qt@r

Sempre in merito alla storia degli effetti, chiuddhcapitolo alcune pagine dedicate
al rapporto tra Hermann Hesse eBliabia. Non solo essa € centrale per la poetica del
grande scrittore tedesco, ma anche si mostranaekue intuizioni di lettura simbolica,
interculturale e interiore di versetti celeberroheil Gran Libro.

2. Il quadro teorico della ricerca

Il quadro teorico della presente ricerca € ampiarticolato, ma sicuramente |l
principale autore di riferimento € Raimon Panikkbhgrande filosofo e teologo € stato
un’autorita a livello mondiale per il dialogo inteiturale e inter/intrareligioso. Il
rapporto con 'UNESCO, poi, attraversa la sua vitet 1966 ad es. e delegato degli
Stati Indiani al Colloquio dellUNESCO a Buenos dsr il 13 settembre 2006 inaugura
a Bologna la cattedra UNESCO sul pluralismo refigi@ la pace, cattedra che, nel
novembre del 2012, pochi giorni prima della suangzarsa, € andata a Pier Cesare
Bori, altro autore importante e di ispirazione qui.

Come gida accennato sopra, alcuni concetti-chiavepeesiero panikkariano sono
cruciali in questo lavoro: ad es. il dialogo diadts inter-intrareligioso, I'ermeneutica
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diatopica, I'accezione con cui € intesa la religiofimportanza del simbolo, il rapporto
tramythose logos l'intuizione cosmoteandrica, I'importanza dellastica (intesa in un
senso “ecumenico”, non specialistico).

Il lavoro comparativo di Izutsu (su sufismo e tawi§ e stato un modello importante,
che ha anche dato spunti di confronto con l'islaistico e con il taoismo. Altri studiosi
significativi a livello ermeneutico sono: il teolmgcoreano Jung Young Lee, ancora
troppo poco conosciuto in Italia e non tradottoe ctrea ponti affascinanti tra
cristianesimo e sapienze del Sud-Est asiaticonskecbintuizione a-dualista; e Ricouer,
specie sui temi dell'identita e del simbolo.

Nellambito della cooperazione internazionale elaswtultura dei diritti spunti
decisivi mi sono venuti dagli scritti di Alain Taine, di Patrice Meyer-Bisch, di
Amartya Sen, di Martha Nussbaum, di Pier Cesarg BoAlessandra Algostino, come
dai vari volumi della scuola di Friburgo e di Bemga (nonché da dichiarazioni e
documenti). Per il rapporto tBibbia e diritti umani, oltre ad alcuni degli autori appen
citati, ritengo importante anche I'apporto dell'gsta Giuseppe Barbaglio.

Per quanto riguarda le tradizioni al crocevia diesfa ricerca (cristianesimo,
ebraismo, induismo e altre sapienze dell’Asia, maeha la tradizione secolare, con
cenni all'islam mistico), gli autori di riferimentsono tanto gli antichi, come i moderni.
Con un libro come |8ibbia il rapporto con gli antichi esegeti & imprescingibiPer
parte cristiana, posso citare Gregorio Magno, @mal, Agostino, ma anche lldegarda
di Bingen, Dante (I&€ommediae una geniale ri-scittura delle Scritture!), Gicachda
Fiore, Meister Eckarth, Pico della Mirandola (ilmo cristiano che studio iQabbalah
ebraica), Bohme, con particolare attenzione atladispirituale e mistica, da sempre
attenta al simbolico. E, tra gli altri, qui vornecordare almeno R.W. Emerson. Non
sempre tutti questi autori sono ampiamente citaéi,pure la loro lettura innerva il mio
procedere ermeneutico. Tra i moderni cito soprattabloro che hanno intessuto un
dialogo profondo con la tradizione ebraica: ad A&sne Palliere, Bruno Hussar,
Giovanni Vannucci, Paolo De Benedetti, e su tutinisk de Souzenelle, la cui esegesi
simbolico-interiore costituisce un punto di rifeento importante e prezioso per le mie
ricerche. Anche I'opera del monaco benedettino Ang@grin, attento alla dimensione

interiore e della psicologia del profondo, riguaed@imbolo, mi ha dato spunti.
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Tra gli esegeti biblici moderni devo ricordare agchlarie Balmary, André Wénin,
Carlo Enzo, che lavorano a stretto contatto caesiio originale ebraico. La traduzione
della Bibbia in francese di André Chouraqui, molto attenta aliadice ebraica», € un
testo pure importante, cosi come le versioni iteiketterali curate da padre Piergiorgio
Beretta.

Molto ampia la rosa di autori per I'ebraismo, clestiduisce una delle tradizioni piu
consultate nella mia ricerca: a partire dalla g#ae rabbinica, daimidrasim,
magistralmente raccolti da Ginzberg, fino alle faiglla Qabbalah che sono le piu
decisive per me: |[dohar, Moseh Namanide, Baia ben Aser, Joseph Gikatilla etc. Tra
I moderni, per l&@abbalah impossibile non citare Gershom Scholem e Moshe idal
preziosi anche i lavori di Emmanuel Lévyne, di G&mMopsik, di Maurizio Mottolese,
di Yarona Pinhas, di Patrick Levy, di Marc-Alain &uin. Altri autori contemporanei il
cui apporto € stato fecondo sono, ad esempio, Emehdrévinas, Catherine Chalier,
nonché David Banon, Henry Meschonnic, Gunter Stegave Raphaél Drai, Herbert
Chanan Brichto.

Per la riflessione sul monoteismo, oltre a Panikkantrale come sempre, posso
citare almeno Freud (per cenni), Simone Weil, Jaamann, ancora P.C. Bori; e, per
I'islam mistico, sempre Izutsu e, naturalmente, igeDorbin, islamologo principe. Per
quanto riguarda la tradizione islamica antica, mmcs rifatto soprattutto al grande
mistico sufi Ibn ‘Aral.

Per le tradizioni asiatiche mi sono rivolto spedi@hte a Panikkar, per le sue
profonde intuizioni su monismo dualismadvaitaTrinita, al mondo deMedae delle
Upanisad, riletti soprattutto attraverso la magistrale &g@a panikkariana, alle
suggestioni che mi venivano dal gia citato Jungrn¢plee (specie perlao Te ching
soprattutto perChuang-T#) e ancora da lzutsu. Importante anche il lavord su
“matrimonio interiore” nelle tradizioni d’OrientedOccidente di Jacques Vigne. Cenni
pure alla tradizione dello yoga tantrico del Kashrai al suo piu grande autore
“classico”, Abhinagavupta.

Per il pensiero di genere, spunti importanti mi sarenuti dalla filosofa Luce
Irigaray, e dalle teologhe-filosofe K.E. Bgrreserm\. Johnson, A. Potente, ed altre.

Molti altri gli autori da cui ho preso suggesti@idee: cito almeno Jung, per tutta la
dimensione simbolica, il teologo Bonhoeffer, i §tdi R. Mancini e G. Pasqualotto,
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Jullien (per cenni al pensiero cinese), lo studidsanistica M. Vannini, il teologo
Knitter, il monaco W. Jager (attento alle tradiziomstiche d’Oriente e d’Occidente), il
grande studioso di miti e comparatista J. Campliefllosofo C. Taylor, il poeta e
saggista antillano Glissant éft.Ho dedicato attenzione anche al pensiero religios
liberale, tenendone presente soprattutto una aecezione allargata e filosofica

Da ultimo non posso non ricordare che questo lador@erca é il frutto piu maturo
di uno studio personale che prosegue da almenoahece che ha gia prodotto alcuni
libri: essi costituiscono una base irrinunciabileqdesto testo e inevitabilmente sono
ampiamente citalf.

Come accennavo all'inizio, un certo crocevia dcigibne innerva il presente studio,
anche se la sua base e ermeneutica (delle religasggetica e filosofico-antopologica,
con taglio sia teoretico che educativo.

Del resto la ricerca sulla cooperazione € per satra multidisciplinare (e,
auspicabilmente, inter- e transdiciplinare), e \al@ncrocio dei saperi e delle culture,
dato anche il costitutivo respiro internazionale.

In questo senso e importante che, insieme a diseipecniche fondamentali
(giurisprudenza, economia, scienze politiche ei a@#aperi tecnologici), sia anche
approfondito e sviluppato un forte orizzonte cwdtared ermeneutico, che faccia tesoro
delle scienze umane, dei saperi filosofici, letieeducativi e religiosi.

In questo modo la dimensione interculturale deid@rca sulla cooperazione puo
arricchirsi e crescere ulteriormente, facendo prapovi orizzonti interpretativi, che
entrino in dialogo fecondo con quanto e stato &doora approfondito: nulla va escluso,
ma tutto integrato. Non si tratta naturalmente diare un super-sistema

onnicomprensivo di “sapere assoldfo”ma piuttosto di un «orizzonte aperto», che

4 Potrei citare anche G. Anders, J. Diamond, D. Beagpadre Kopp, A. Romaldo etc.

' Da non limitarsi certo quindi alla teologia libkrattocentesca propriamente detta (da Schleierenach
a Harnack), ma da intendetato sensugcon al suo centro il principio-liberta dell'interita e la ricerca
filosofica moderna e contemporanea (ma anche Ioghacon il passato, soprattutto classico), chenga
il religioso e si fa da questo interpellare (cfr.@elada BallantiPensiero religioso liberaleLineamenti,
figure, prospettiveMorcelliana, Brescia 2009, p. 269).

® Rimando almeno a: G. VacchellDagli abissi oscuri alla mirabile visione. Letturieibliche al
crocevia: simbolo poesia e vjtMarietti, Genova-Milano 2008; IdPer un’alleanza delle religioni. La
Bibbia tra Panikkar e la radice ebraigaServitium-Viator, Sotto il Monte (BG)-Milano 2010d.,
Viaggio, Emi, Bologna 2010.

" Insomma, non ha certo senso scimmiottare Hegel!
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tenga insieme la tensione all’'unita e I'aperturamaliteplice senza ridursi a nessuna
delle due polarit¥.

In questo frangente storico di crisi e frammentagjodove le contraddizioni della
globalizzazione si fanno quanto mai drammatichdialogo tra le culture e le religioni
appare sempre piu urgente, necessario: se tantmicang stato percorso, moltissimo
ancora resta da fare e da vivere.

In tal senso la prospettiva del dialogo interrelggi deve fare un passo in avanti ed
avviarsi a diventare un «dialogo intrareligiosoarfiRkar): troppe volte infatti il dialogo
interreligioso resta una realta esteriore, accackgntéorica: un esercizio intellettuale. |l
dialogo intrareligioso e un «dialogo dialogalesn@ dialettico), dove io entro in intima
risonanza con l'altro, accettando di farmi trasfarened arricchire da cio che non
conosco, da cio che e diverso da me, senza fagslolizioni delle mie convinzioni piu
sentite, ma anche senza chiusure ed irrigidimenti.

Un circolo vitale si produce: la conoscenza intidn@ulture differenti pud aiutare a
rileggere le proprie radici, a comprendere piu afiprditamente l'altro, ad avviare
rapporti di reciproca fecondazione (in tutti i camgeorici e pratici, tecnici ed
umanistici, etici e spiritual).

Il presente progetto vuole offrire un contribut@rto limitato — data la vastita

dellargomento —, ma insieme rigoroso e attento, questa direzione.

18 Cfr. R. PanikkarLa realta cosmoteandrica. Dio-uomo-mond@ca Book, Milano 2004, pp. 24-32.
Con grande efficacia scrive, a proposito dellimmagdell'orizzonte apertpPasqualotto: «Una visione
interculturale non pud darsi nella forma delsospettiva perché questa, per quanto ampia, €
necessariamente sempre limitata e chiusa, perckétimata su un unico punto di fuga. Pertanto, éega
proporsi nella forma delfrizzonte apertpossia come una linea immaginaria infinita cheascrive uno
spazio in cui possono venire accolte senza discamibne sia lforme sia le prospettiveculturali
particolari (G. Pasqualottdsilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatira Oriente e Occidente
Mimesis, Milano-Udine 2011, p. 60).
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Capitolo 1

Il contesto odierno e le sfide dell’oggi

Interculturalita, intraculturalita, pluralismo

1.1. Rileggere la Bibbia nel contesto delle sfigd'aggi

Come gia accennato nell'introduzione, il lavoro miterca qui presentato ha
senz’altro una forte dimensione teorica, teoretieq;attinge a piu discipline
('ermeneutica filosofica e religiosa, I'esegesblia, gli aspetti letterari e stilistici, i
generi letterari, la filologia, la dimensione amotobgica e simbolica e altri saperi
umanistici etc.). Tuttavia la prospettiva adottatgprofondamente orientata in senso
educativo, politico (nel senso naturalmentedlis), formativo, culturale.

Anche delle urgenze e delle sfide planetarie dgdiip abbiamo gia accennato
nell’introduzione. Per questo i temi dell'interautdlita, dell'intraculturalita, del
pluralismo, della pace, di una cultura dei dittthani e dei ben comuni sono realmente
imprescindibili, come cerchero di mostrare anchgueasto capitolo 1.

Naturalmente ifocusdella presente ricerca e suldbbia, che & un libro decisivo
almeno per la tradizione occidentale, ma il contesto sfondo sono quelli indicati e
che ulteriormente descrivero e traccero qui.

Insomma: il nostro discorso particolare sulBibbia deve essere inserito
necessariamente in un contesto piu ampio, che eechemo, riguarda ciascuno di noi,
in quanto “soggetto”, in quanto persona chiamatkivanire realmente se stessa; tocca
anche la nostra identita, da riscoprirsi ramifiaurima; la nostra intelligenza critica,
I'istanza socratica, che ci permette di leggeregins del nostro tempo, con attenzione e
lucidita, comprendendo le ragioni del ripensamemioofondo, della grande
trasformazione cui siamo tutti chiamati.

Si tratta insomma anche di ri-leggere Bibbia, Grande Codice dell’Occidente,
proprio al “crocevia” di tutte le tensioni, le sfidle crisi, i problemi, ma anche le
opportunita del nostro tempo.

Cerchiamo ora di tracciare in modo piu preciso gto/ée coordinate del “momento
presente”.
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1.2. La crisi dell'istruzione, la globalizzazionel elialogo inter-intraculturale

Viviamo infatti un momento storico, sociale, padi economico e spirituale
altamente problematico. Questo non significa gettamo sguardo pessimistico sul
proprio tempo. Vi sono anche possibilita prima iteedVa anche i rischi sono tali.

Per Martha Nussbaum,

ci troviamo nel bel mezzo di una crisi di propordimedite e di portata globale. Non mi riferisdtaa
crisi economica mondiale che é iniziata nel 2008quiel caso, almeno, tutti si sono resi conto della
crisi in atto e molti governanti nel mondo si sodati freneticamente da fare per trovare delle
soluzioni: non trovarne avrebbe comportato graviseguenze per i governi, come in certi casi
avvenuto.Mi riferisco invece a una crisi che passa inoss@ayahe lavora in silenzio, come un
cancro; una crisi destinata ad essere, in prospattben pit dannosa per il futuro della democrazia:
la crisi mondiale dellistruzione. Sono in corsodieali cambiamenti riguardo a cio che le societa
democratiche insegnano ai loro giovani, e su talinbiamenti non si riflette abbastanza. Le nazioni
sono sempre piu attratte dall'idea del profittosese i loro sistemi scolastici stanno accantonaralo,

maniera del tutto scriteriata, quei saperi che simdispensabili a mantenere viva la democrazia

Il problema individuato dalla filosofa americanar@ciale. Ma forse la prospettiva
da adottare e ancora piu allargata.

Si tratta di riconsiderare, con sguardo panoraml&agglobalizzazione stessa, che,
specie se vista come fenomeno monoculturale (ltgpone delmodus vivendi
occidentale in tutto il mondo, con la tecnologiaéstaj, reca in sé gravi e devastanti
rischi di omologazione e di disintegrazione deigoagmi precedenti (ad es. politico,
social) e di culture altre dalla nostra. Ma non solo: ledpno anche le
frammentazioni, le dinamiche di identitarismi e damentalismi vari, le amalgame, gli

atomismi e gli anomismi individualistici efc.

! M.C. NussbaumNon per profitto. Perché le democrazie hanno bisodella cultura umanisticail
Mulino, Bologna 2011, p. 21 (nostro il corsivo).

2 Cfr. qui almeno il fondamentale R. Panikkba, torre di Babele. Pace e pluralismid. Cultura della
Pace, S. Domenico di Fiesole, 1990 (ora parzialmeigdito in Id., R. PanikkarPluralismo e
interculturalita. Culture e religioni in dialogo, IOpera omniaVl/1, Jaca Book, Milano 2009, pp. 17-50;
93-109), dove la biblica Torre di Babele €& vistaneoarchetipo negativo del sogno (o incubo?)
monoculturale.

% Penso qui, in particolare, a A. Touraihe, globalizzazione e la fine del sociale. Per coemgtere il
mondo contemporaneoit.

* Pagine pregnanti in tal senso in G. Pasqual6itosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatira
Oriente e Occidentecit., pp. 89ss. dove lo studioso cerca di tenesgeme lucidita critica e pratica
interculturale: la globalizzazione, nel suo aspeitoologante e violentemente monoculturale, vi &
descritta come: a) predominio delleconomico sullitipo; b) omologazione del mercato; c)
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Naturalmente pero tutto questo dinamismo porta eraihfatto che le culture, le
tradizioni, le religioni non possano piu considsrdfcompartimenti stagni”, entita
isolate e separate. In verita le culture sono semmwolto piu dinamiche, in
comunicazione, e di fatto gia molto pitl “intercutli’ di quello che credianto ma non
c’é dubbio che il nostro tempo presenti un'acceier@e e espansione del fenomeno
interculturale che non ha precedenti nella stoeliubmc®. Georg Stenger ha parlato di
una «svolta interculturale» che sta sempre pitl gemeio negli ultimi ani

La sfida é straordinaria, pericolosa e piena dioopmita.

Ma come procedere? Come considerare questo pas3aggi

In modo estremamente sintetico e volutamente @e@matico, identifichiamo due
istanze, due possibilita, due letture, in qualclelonantitetiche:

a) la lettura conflittuale; lo scontro delle culture delle civilta. Le tesi di

Hungtinton con il sucClash of civilitationssono un esempio classico in tal
Senso;

b) il dialogo inter-intra-culturale e inter-intra-rgioso come grande opportunita e

come kairos del nostro tempo travagliato. L'opera e la vita Raimon

Panikkar, ad esempio, vanno tutte in tal senso.

1.3. Una crisi di civilta, di cosmovisione: il sendi emergenza

Forse pero, il passaggio e ancora piu ampio di tquaopra descritto. Ancora
dobbiamo allargare lo sguardo.

Infatti la crisi & palese, specie in Occidente,h@nse ancora non ne prendiamo
coscienza fino in fondo o la leggiamo solo comeotemnica”. Mentre € molto piu
radicale.

Gli spiriti grandi di questo o del secolo scorsbe i chiamino Gandhi o Martin

Luther King, Simone Weil o A. Chouraqui, Pavel [Eiosky o Panikkar, Jung o K.G.

internazionalizzazione del processo produttivoliltBralizzazione dei mercati finanziari (civi, pp. 91-
92).

® «Le identita culturali [e le culture stesse] sa®mnpre risultanti da processi di scambi, di intredic
confronti e di contaminazioni tra culture diverg¢€&: Pasqualottdrilosofia e intercultura prefazione di
M. Ghilardi, Filosofia dell'interculturalit cit., p. 6).

® Cfr. ivi, p. 7; e R. Panikkarll pluralismo della verita leggibile nella traduzione di P. Calabro, in
http://www.gianfrancobertagni.it/materiali/raimomiekar/pluralismo_calabro.htm

" Cfr. G. StengerPhilosophie der Interlkulturalitat. Erfahrung und élten — Eine phanomelogische
Studie Karl Aber, Freiburg/Minchen 2006, pp. 38-43.
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Durckheim, Teilhard de Chardin o Annick de SouzlendR. Tagore o Mario Luzi,
Heidegger o G. Andetwedono con lucidita e spesso con anticipo la,dessue radici,
e ci parlano, con sfumature e sottolineature dejeds una svolta necessaria, profonda,
che tutti ci riguarda. Di unanetanoia per usare una parola antica, che &€ anche un
rientrare in se stessi. Di una trasformazione iotered esteriore insieme. Questo ¢ il
kairosdel nostro tempb

Infatti un “eone”, una fase, un’eta della nostrarist tramonta. Forse tramonta la
storia stessa, il suo mith con un’idea di tempo lineare, di progresso, dilexione, di
sviluppd’. Le forze crepuscolari si addensano: le depressiamentano, la gioia
diminuisce, la frantumazione dell'identita & pagenfondamentalismi e nichilismi
prosperano. Non si sta dicendo che I'Oriente se@meb ma la nostra specola e
occidentale; qui e giusto ficcare lo sguardo (sepex@ere la visione d’insieme). Non
c’é dubbio poi che la cosmovisione scientista @deratica occidentale sia dominante,
globale e oppressiva

L’impressione e quella di una civilta, che nel snsieme, non ha ancora rielaborato
né coscientizzato le sue ombre piu oscure. Se ilsBeolo € stato il piu violento della
storia — due guerre mondiali, i totalitarismi n&ie staliniano, lahoah,i gulag (e altri
genocidi: armeno, herero, ucraino, cambogiano, nadese, bosnia¢detc.), la guerra
del Vietnam, le due Guerre del Golfo, ma I'elencgressoché interminabile —, le
politiche economiche, sociali, interne ed ester@ sono molto cambiate. I XXI

continua inerzialmente questa china: non sono gedtese riforme a poterci aiutare. |

8 In verita la posizione di Anders & forse quella péssimista sulla possibile “salvezza”. Il che tuglie
credito alla lucidita delle analisi.

° Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgibliche al crocevia: simbolo,
poesia e vitacit. p. 23.

10 Panikkar ha lungamente riflettuto sul «mito dedfmria» occidentale e sulla necessita del suo
superamento. Cfr. ad es. «La storia costituisariib per eccellenza del cristianesimo e della caltu
occidentale predominantekd nuova innocena«Non si deve idolatrare la storia. Una realtrist
solo una realta, ma non € sinonimo di realta [..Ja@o dico che la storia € il mito dell’Occidente
adopero la parola “mito” non nel senso di favoldicosa irreale, ma come cio in cui si crede senza
esserne coscienti: lo si prende come naturale, awvie@, come evidente>Egosofig (citazioni tratte da
http://www.raimon-panikkar.org/italiano/gloss-stfitml). Torneremo spesso su questi concetti.
11Alcune delle considerazioni qui esposte sono debitel pensiero di G. Anderk;uomo € antiquato. I.
Considerazioni sull’anima nell’epoca della secomiloluzione industriale Bollati Boringhieri, Torino
1956.

21n questo senso forse sono insuperati a tutt'ogdjevi di Ivan lllich e di Jacques Ellul: cfr. llllich,
Convivialita. Una proposta libertaria per una padia dei limiti allo sviluppo Boroli Editore, Milano
2005; Id.La perdita dei sensiLibreria Editrice Fiorentina, 2009; J. Ellul,sistema tecnico. La gabbia
delle societa contemporanelaca Book, Milano 2009.

¥ Anche molti genocidi non geograficamente occides@ano legati a doppio filo con imperialismi e
nazionalismi d’Occidente.
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cataplasmi non servono se una certa cultura e nateniColpisce poi che I'evento piu
sinistramente simbolico della nostra storia contarapea — le due atomiche su
Hiroshima e Nagasaki — sia forse il grande rimtssg invece da Ii bisognerebbe
partire, per un ripensamento totale

Non si tratta di vedere nero, di pessimismo a w#azo di vocazione apocalittica. Ma
solo, crediamo, di uno sguardo attento. Fenomeiemog

Infatti

oggi non ci si puo illudere in alcun modo né sathio di feroci guerre distruttive né su quelloe ch
nel frattempo € emerso in tutta la sua concretedzan olocausto ambientale. Ogni giorno viene
fissata convenzionalmente una data limizarth Overshoot DayPrima di quel giorno la popolazione
mondiale consuma le risorse che il pianeta pudnggge in un anno. Dopo quella data inizia
I'autofagocitamento. E ogni anno cade pit pr&st€i stiamo mangiando la fascia dell’ozono, i
ghiacci polari, le foreste, l'acqua, il petroli@ fauna. Ci mangeremo forse I'uno l'altro nei citifl
futuri. Ci stiamo del resto gia mangiando le gemem future, quelle che nasceranno tra trenta,
cinquant’anni, e che faranno fatica a trovare acqilao, energia. Viviamo a credito sulla vita a
venire, su milioni di vite future a cui sara impeddi nascere, di crescere, di ricominciare, e FuEs

assoluto & la novita piu disumaha

Anche Jared Diamond vede un’'umanita che, se dizziaa in questi atteggiamenti,
e in via d’estinzione, come tecnicamente si defiom® tutte le specie che hanno ancora
individui vivi, ma che rischiano di scompariteEcco quanto anche lui scrive in un suo
testo del 1992:

% La fine del XX sec. e linizio del XXI si distingmo per la rimozione. Si rimpiange la lucidita del
Dottor Stranamore, ovvero: come imparai a non prgm@armi e ad amare la bomi{a964) di Stanley
Kubrick o l'inquietante rappresentazione pynchoaiaell’Arcobaleno della Gravit1973). Potremmo
citare Vonnegut, De Lillo, Pasolini, la MoranteRtio o contro la bomba atomicé&uzi, Zanzotto e altri.
Gli incubi della guerra fredda tenevano comunqustidgli animi. Il nuovo ordine paneconomico,
globalizzante e virtual-massmediatico ha addornteritaiu.

> Anche qui molto lucide le analisi di G. Andetspomo & antiquato. . Considerazioni sull'anima
nell’epoca della seconda rivoluzione industrialgt., pp. 219-302 (tutta la quarta parte del wwdy
intitolata Della bomba e delle radici della nostra cecita Afjocalissesono di fatto legate ad una lucida
fenomenologia dell*era atomica” della bomba. Alspm della proposizione: “Tutti gli uomini sono
mortali” & subentrata oggi la proposizione: “L’'unitanintera € eliminabile”. Da qui anche 'immagine
andersiana di un uomo «antiquato» e «morituro»).

16 Nel 2005 il limite & stato superato il 2 ottobrel 2009 il 25 settembre; nel 2010 il 21 agosto. La
Benedetti si sofferma con lucidita sul sentimentoethergenza del nostro tempo e suvum di
un’'umanita che, per la prima volta nella sua stona la reale possibilita di autodistruggersi (€.
BenedettiDisumane lettere. Indagini sulla cultura della masépoca Laterza, Bari 2011, pp. 8-9).

vi, p. 9.

18 Cfr. ibidem
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Fino alla mia generazione, nessuno ebbe motivaiéidersi se i suoi figli sarebbero sopravvissuti o
se avrebbero potuto abitare un pianeta sul qudkssea la pena di vivere. Siamo i primi a dover
affrontare questi problemi in relazione al futuedlel nuove generazioni. [...] Queste preoccupazioni
sono causate da due nubi che incombono sul nostooof[...]. Una — il rischio di un olocausto
nucleare — si incarno per la prima volta nella natmenica di Hiroshima. L’altra nube € il rischioudi

olocausto ambientdie

La fenomenologia della violenza di questi ultimi01annf’ & poco chiara solo per
chi non vuol vedere.

Pure, certo, si danno forze aurorali: gli spiriti pensibili comprendono che siamo in
un vicolo cieco. Non si tratta poi di una consapexpa relegata solo a poche
individualita d’eccezione; tante persone di buomdonrta pit o0 meno lucidamente
intuiscono. Un’ *“altra cultura” si manifesta, comad esempio ben dimostra,
storicamente e simbolicamente, Dachiarazione universale dei diritti del’'uomdel

'48. In questo senso, giustamente Mancini parla

della svolta di meta Novecento, tra il 1945 e i#89che vede la nascita dell’Organizzazione delle
Nazioni Unite, con una Carta fondativa che esclgderra e violenza dall’azione politica, la nascita
delle Costituzioni incentrate sui diritti umani ella dignita incondizionata di ognuno e di tutt, |
nascita vera e propria della figura dello statoiadec costituzionale. Con tutti i limiti e le
contraddizioni di quegli anni, la svolta di metawsoento ha dischiuso nella storia del’'umanita,
considerata da ogni latitudine, una nuova coscieletéinterdipendenza. Sia perché essa ora appare
mondiale, planetaria, non piu circoscritta a masg@ni o continenti; sia soprattutto per la sua
intensita etico-antropologico, visto che in questizzonte la mondialitd si fonda sulla comune

dignita, sulla solidarieta e sulla corresponsabtiit

19 7. Diamond]l terzo scimpanzé. Ascesa e caduta del primatedisapiensBollati Boringhieri, Torino
1994, p. 421.

% Naturalmente questi 110 anni sono un epifenomémualcosa di strutturato, di una forma di civilta
storica che data 5000-6000 anni. La prospettiartio che adottiamo & sia particolare (I'Occidete)
ad ampio orizzonte. Per un’analisi della violenzdlanstoria che si struttura con la sedentarizzezie
con il nealitico, cfr. P. Giorgil.a violenza inevitabile. Una menzogna moderiaca Book, Milano 2009
(nuova ed.).

I R. Mancinj L'umanita promessaQigajon, Magnano (BI) 2009, p. 19.
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Eppure l'aurora stenta a spuntare. La nuova umacitd vuole e puo nascere, e
ancora minoritaria, non fosse che nella perceziongenté’>. Serve anche una
trasformazione interiore. Le sorti non sono decisa, siamo ad un discrimine forse
definitivo. Ognuno deve fare la sua parte.

Come accennavamo sopra, non si tratta di entrdréiloiee apocalittico di tanto
pensiero novecentesco, lucido ma senza speranz#. dégli autori citati, pur nella
disamina molto critica dell'oggi, invocano una p@edi coscienza, credono nella
possibilita di un cambio di cosmovisione. Cosi adrepio lo stesso Raimon Panikkar.
Ma si pensi a tutta la straordinaria lezione gaadhj spirituale, ma insieme civile,
politica, la cui attualitd da una parte & cosa ma#’altra & tutta da riscoprire

1.3.1. Una crisi “antica”: voci profetiche del primnovecento

Abbiamo accennato alla lucidita di alcune coscierhe molto prima di noi hanno
presentito la crisi veniente. Si potrebbero fargi tasempi.

Vorrei solo citare alcune riflessioni in proposdo Carl Gustav Jung e di Dietrich
Bonhoeffer. Non si sta dicendo che la manifestaziodierna della crisi sia identica a
guella presentita da questi grandi spiriti, epplmollegamento esiste, le radici sono
anche [i*. Cosi queste analisi possono esserci utili perpuesa di coscienza.

In un’opera dal titolo gia profondamente significaf Civilta in transizioné®, che
raccoglie testi di ambito socio-politico risaleatiperiodo precedente il primo conflitto

mondiale e al dopoguerra, Jung fa piu volte rifermo al momento di passaggio,

%2 Spesso massmediatica. Cfr. W. Jadeessenza della vita. Il risveglio della consapeaza nel
cammino spiritualeLa parola, Roma 2007, pp. 343-345.

23 Cfr. I'importante studio di F.C. Manarlina forza che da vita. Ricominciare con Gandhi imeta di
terrorismi, Unicopli, Milano 2006; cfr. anche quanto scrivanikkar a proposito dell'attitudine
contemplativa ma insieme attiva, politica di Gandtii'idea di santita nella politica non & nuova, iha
suo [di Gandhi] esempio nel mondo contemporanediraom ad essere un faro che illumina molti altri
nell’azione politica» (R. Panikkarll dharma dellinduismo. Una spiritualita che parlal cuore
dell'Occidente Rizzoli, Milano 2006, p. 88).

2 per altro, come accennato éupra p. 30 e n. 20), la fenomenologia della violenzaisa ci porta,
secondo alcuni autori, ad uno sguardo che deveregg@anoramicamente, i millenni che precedono
quello che sta succedendo ora. Alcuni studiosignmt loro occhi sulla preistoria e sulla nascitded
civilta storiche. Anche Raimon Panikkar, come g@ndato, parla spesso del “mito della storia” ¢ de
possibile esaurirsi di questa particolare cosmowssi (grandiosa, certo, ma anche profondamente
conflittuale), che si stempera in un nuovo nascentthos non ancora visibile se non per frammenti. Il
mito della storia comprenderebbe 5000-6000 anmpuaid la cosiddetta “eta storica”, che starebbe
arrivando al termine.

% C.G. JunggCivilta in transizione: il periodo tra le due guesrBollati Boringhieri, OJ 10/1, Torino
1985.
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difficile, incerto, complesso, nel quale si trowadivilta. La sua disanima della crisi,
coerentemente con lo sguardo di un “esploratord’adwha”, lega [Iinteriorita
all'esteriorita, il conflitto esterno a quello imi@e, com’é ben visibile nei due seguenti

brani:

E innegabile che anche la nostra epoca sia un telimgmissione e di malattia. Le condizioni politich

e sociali, il disorientamento religioso e filosafjicl'arte moderna e la moderna psicologia
costituiscono tutti sintomi concordanti. Se ne eefetn conto chi ha ancora un briciolo di umana
responsabilita. E si deve onestamente riconosteréncquesto mondo attuale le cose non vanno bene
per nessuno e che anzi vanno sempre peggio. Liagarsi” € anche un termine medico, che sta ad

indicare il grave stato culminante di una malattia

Le immani catastrofi che ci minacciano non sononéveaturali di carattere fisico o biologico, ma
eventi psichici. Siamo spaventosamente minaccatuerre e rivoluzioni, che altro non sono se non
epidemie psichiche. In qualsiasi momento alcuniomildi persone possono essere colti da una nuova
follia, e allora avremo un’altra guerra mondialaualtra catastrofica rivoluzione. [..I] dio del

terrore|[...] alberga nella nostra anirffa

Ma in un testo del 1959, la consapevolezza delterialita distruttive dell’'uomo,
rende lo sguardo di Jung ancora piu penetrantprésa di coscienza della situazione e

un imperativo categorico per lo studioso, perché

“il diavolo del nostro tempd® & qualcosa di veramente spaventoso. Diamo un’atxhilla nostra
situazione odierna: ci &€ impossibile preveder®tgttello che pud ancora succedere, ma sappiamo che
essa continuera a svilupparsi ineluttabilmenteteTlat forze divine esistenti nel creato passanpain

per volta nelle mani del’'uomo. Con la scissionelaare € accaduta una cosa mostruosa, una cosa
mostruosa in balia della potenza dell'uomo. Qua®gpenheimer assisté al primo esperimento della
bomba atomica, gli vennero in mente le parole d@Hagavadga: «piu luminoso di mille soli». Le

forze che tengono insieme il mondo sono cadute mafini degli uomini, che sono perfino arrivati a

% 1d., Il significato della psicologia per i tempi moderfii933/1934)in Civilta in transizione cit., pp.
208-209.

271d., Il divenire della personalita (1934jn Civilta in transizionecit., p. 172. Naturalmente la notazione
che riduce la minaccia fisica 0 ambientale & legatehe al periodo in cui Jung scrisse queste parole
allora I'olocausto nucleare e ecologico non eranooea avvenuti ed espressi. Si veda pero il passo
successivo riportato a testo, nonché l'inquietdintde dellaCoscienza di Zensveviana.

%8 Naturalmente Jung usa il termine in accezione slizd, 0 comunque metaforica.
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concepire l'idea di un sole artificiale. Forze diwisono pervenute nelle nostre mani, nelle nostre

fragili mani umané.

Anche il teologo protestante Dietrich Bonhoeffeure testimone d’eccezione della
crisi occidentale (e che e ormai globale). Eglivedalla specola della seconda guerra
mondiale, della follia nazista, che lui ha lucidatee respinta fin dall'inizio, dalla
prigionia nel campo di concentramento di FlossegbUEccone alcune ardenti

riflessioni:

Senza nulla di saldo sotto i piedi

Ci furono mai nella storia uomini con un terrenattainsicuro sotto i piedi, cui tutte le alternativ
possibili al loro tempo siano sembrate egualmentopportabili, ostili alla vita, insensate; che
abbiano dovuto cercare la fonte della loro forzdidh di tali alternative, nel passato e nel fatue
che pero, senza esser per questo dei sognatoignabpotuto aspettarsi la vittoria della loro causa
con tanta fiducia e tranquillitd come n&i?

Ma e la frammentazione, lo sradicamento (che desmananche Simone Weil in
quegli anni’) a colpire il teologo e a fargli sentire la diffeze rispetto al secolo

precedente, che certo covava la crisi, ma ancondrseva dare certezze:

Quanto piu a lungo si protrae il nostro sradicametall’ambito vitale che ci € proprio, sia dal punt

di vista professionale sia da quello personaleptgiu fortemente ci € dato percepire che la nostra
vita, a differenza di quella dei nostri genitora lun carattere frammentario. Questo mi appare
particolarmente evidente davanti alla presentazatelle grandi figure di studiosi del secolo scorso

fatta da Harnack nella s@eschichte der Akademéemi fa quasi malinconia. [...E] con tutto questo,

la nostra esistenza spirituale resta qualcosacdinipiuto. Cid che conta probabilmente € solo se sia
possibile ancora scorgere, sulla base della frartarieta della nostra vita, in che modo il tutto era

effettivamente progettato e pensato, e di qualemnad¢ sia fatto. Ci sono poi frammenti che ormai

non sono che da buttare nella spazzatura (perli sm@bbe troppo anche un ‘inferno’ decoroso) e

altri che restano significativi attraverso i secpkrché il loro completamento puo essere soloatfa

#d., Bene e male nella psicologia analitica (195®)Psicologia e religioneOJ 11, Bollati Boringhieri,
Torino 1979, pp. 477-478.

%0 D. Bonhoeffer,Resistenza e resa. Lettere e scritti dal carc&eizioni Paoline, Cinisello Balsamo
(Milano) 1988, p. 60. Emerge in questo brano angha fiducia “immanente” nella giustizia, che
permettera di uscire dalla stretta del male inildeiblogo e la sua generazione sono prigionieri.

3L Cfr. S. Weil, La prima radice. Preludio a una dichiarazione deiveri verso I'essere umano,
Leonardo, Milano 1996; cfr. anche R. PanikkBeata solitudine. La sfida di scoprirsi monaco
Cittadella, Assisi 2007, p. 53.
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Dio, cioe frammenti che devono esser tali — permoeggempio &'arte della fuga Se la nostra vita
rispecchia anche solo da lontano un frammento dsigugenere, nel quale i diversi temi che si
aggiungono sempre piu numerosi si armonizzano anpen un breve istante, e nel quale il grande
contrappunto viene mantenuto stabilmente dall'mialla fine — sicché poi, dopo linterruzione, al
massimo si pud intonare ancora il corale Vor Deiron tret’ ich allhier — allora non dobbiamo
lamentarci neppure della nostra vita frammentamia,dovremmo anzi esserne contenti. Non mi esce
piu dalla testa il cap. 45 di Geremia. Forse it ancora di quel sabato sera a Finkenwalde,dpan
I’'ho commentato? Anche in questo caso, un frammentdta — necessariamente tale — «ma a te io

fard dono della tua anima come bottiffo»

Del resto, anche qui, coerentemente con la pragaetie abbiamo indicata, I'analisi
lucida, magari spietata, della situazione € anahenodo per iniziare la raccolta dei
frammenti, una ricomposizione nuova, diversa rigpak passato, ma necessatia

Ci piace chiudere questa breve rassegna sullaecgsila necessita di una rinascita,
con alcune voci letterarie, che presentiamo inrm&dironologico inverso: dalle piu
recenti alle piu antiche. Tutte comunque precedafig riflessioni junghiane e
bonhoefferiane riportate.

Il primo testo ¢ il celeberrimexplicit deLa coscienza di Zenan romanzo che data
1923. L'opera, che ha indagato con straordinar@fopdita la psiche di Zeno, in
qualche modo rappresentazione dell’antieroe modérsbchiude con una immagine

profondamente inquietante. Il finale € ambiguoabpbilmente polisemico:

Ma l'occhialuto uomo, invece, inventa gli ordigniofi del suo corpo e se c'é stata salute e noibilta
chi li inventd, quasi sempre manca in chi li usé.dgdigni si comperano, si vendono e si rubano e
'uomo diventa sempre piu furbo e piu debole. Asticapisce che la sua furbizia cresce in
proporzione della sua debolezza. | primi suoi ardigarevano prolungazioni del suo braccio e non
potevano essere efficaci che per la forza dellesstema, oramai, I'ordigno non ha piu nessuna
relazione con l'arto. Ed é 'ordigno che crea ldatta con I'abbandono della legge che fu su tl#ta
terra la creatrice. La legge del piu forte spggeedemmo la selezione naturale. Altro che psicdisina

ci vorrebbe: Sotto la legge del possessore del maggmero di ordigni prospereranno malattie e

% D. BonhoefferResistenza e resa. Lettere e scritti dal cargceite, pp. 291-292.

%I motto evangelicdColligite fragmenta(Gv 6,12), «Raccogliete i frammenti» torna molte veiadla
filosofia panikkariana ed € di ispirazione ancheippresente studio. Il lemma ha un significatorsmlo
tecnico: ciascuno & chiamato a raccogliere i framnth se stesso, a rimembrarsi e a rimembraredda
tutta. Cfr. R. Panikkarl.a realta cosmoteandrica. Dio-uomo-mondiit., pp. 17-120 (prima parte del
libro intitolata appuntcolligite fragmenta.

% Ma grandi sono la complessita e I'ambiguitd di @eohe lo rendono figura a tutto tondo, non
facilmente schematizzabile.
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ammalati. Forse traverso una catastrofe inauddegita dagli ordigni ritorneremo alla salute. Quand
i gas velenosi non basteranno piu, un uomo fatteectutti gli altri, nel segreto di una stanza desfo
mondo, inventera un esplosivo incomparabile, infrmomio al quale gli esplosivi attualmente esistenti
saranno considerati quali innocui giocattoli. Edalino uomo fatto anche lui come tutti gli altriam
degli altri un po’ pit ammalato, rubera tale esplo® s’arrampichera al centro della terra per gorl
nel punto ove il suo effetto potra essere il massi@i sara un’esplosione enorme che nessuno udra e

la terra ritornata alla forma di nebulosa erreriéciwdi priva di parassiti e di malatffe

Da una parte, ancora una volta emerge il tramontand civilta capace di
autodistruggersi. Vale la pena di rilevare chefdrimento all’ordigno fatale ancora di
piu colpisce, se pensiamo alla datazione del romawmeviano. La deriva sembra fatale,
se I'uomo agira senza «coscienza», parola cosiatemtell'operé’. Dall’altra, secondo
alcuni commentatori, la fine apocalittica ha anche connotazione ironica, quasi
volutamente enfatizzata, per dirne l'improbabilitdautore non vorrebbe chiudere
pessimisticamente su un finale tragico, ma ribadiomostante tutto, un si alla vita

Lo scrittore irlandese James Joyce in un breveisaggrativo intitolatoRitratto
dell’artista (1904) nucleo del ben piu celebre romankm ritratto dell’artista da
giovane(1914), noto anche conigedalus scrive unexplicit intenso ed insieme quasi

enigmatico:

A quelle moltitudini non ancora nel grembo dell’'umta ma certamente generabili in esso, egli
[lartista] dava la parola. Uomo e donna, da vasa®ala nazione a venire, il fulmine generato dalle
vostre masse nel travaglio del parto; I'ordine ayrenziale si ritorce su se stesso, le aristocrsa®

soppiantate; e nella paralisi generale di una &baiepazzita, la volonta confederata entra in afon

Anche qui la crisi compare, evidente: «paralisispcieta impazzita», «ordine
concorrenziale» in cortocircuito (e “fotografatcédlé nel 1904!); dall'altra cenni e

necessita di una palingenesi.

%, Svevo,La coscienza di Zen®all'Oglio, Milano 1984, pp. 478-479.

% Coscienza significa anche consapevolezza dellpripranalattia, che da appunto una visione in
profondita maggiore di quella che credono di aviecesiddetti “sani”. La dialettica malattia-saniéa
centrale nel grande romanzo sveviano.

37va in questo senso l'interpretazione di N. BoisellLa salute di Svevo. Sul finale demscienza di
Zeno, consultabile all'indirizzo http://www.disptleniromal.it/fileservices/filesDISP/149-
162_BORSELLINO.pdf. In qualunque caso crediamo itHale del romanzo tenga insieme le due
possibilita ermeneutiche. Ancora una volta gli iippit acuti del secolo scorso hanno indagatorisi,c
anche per trovare la luce.

% J. JoyceRitratto dell'artista in Racconti e romanzMondadori, Milano 1985, p. 541.
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L'ultimo testo viene dal poeta francese Paul Vedaiuno dei grandi interpreti di
quella corrente, abitualmente conosciuta come Dmd&ino, che profondamente ha
presentito la fine di un’epoca, una transiziondoiisa e necessaria.

La poesia citata € una delle piu famose di Verldiamgueur(1883). Naturalmente
'autore € un poeta e i suoi non sono testi di iahabcio-politica. Essi parlano un
linguaggio simbolico, evocativo, poetico appunt@ anche esistenziale. Eppure
colgono con grande preveggenza (siamo nel 188&nso di un cambiamento che forse

stiamo ancora comprendendo fino in fondo oggi:

LANGUORE

Sono l'impero alla fine della decadenza,
che guarda passare i grandi Barbari bianchi
componendo acrostici indolenti dove danza

il languore del sole in uno stile aureo.

Soletta I'anima soffre di noia densa al cuore.
Laggiu, si dice, infuriano lunghe battaglie cruente
O non potervi, debole e cosi lento ai propositi,

non volervi far fiorire un po' quest'esistenzal

O non volervi, 0 non potervi un po' morire!
Ah! Tutto & bevuto! Non ridi piu, Batillo?

Tutto & bevuto, tutto € mangiato! Niente pitu dadir

Solo, un poema un po' fatuo che si getta alle fiamm

solo, uno schiavo un po' frivolo che vi dimentica,

solo, un tedio d'un non so che attaccato all'animal!

E soprattutto la prima straordinaria quartina deledto, con 'immagine dellimpero
romano negli anni della decadenza, a rendere irom@hnifico un sentore che il poeta vive

% P. VerlaineLanguore 1883, inPoesie Rizzoli, Milano 1974, pp. 162-163. A seguiredsto originale:
LangueurJe suis I'Empire a la fin de la décadence, / Qgarde passer les grands Barbares blancs / En
composant des acrostiches indolents / D'un styée dli la langueur du soleil danse. / L'ame seulette
mal au coeur d’'un ennui dense, / La-bas on dit gstilde longs combats sanglants. /O n'y pouvaantét

si faible aux voeux si lents, / O n’y vouloir fleutin peu cette existence! / O n’y vouloir, & n’yupoir
mourir un peu! / Ah! tout est bu! Bathylle, as-tnifde rire? / Ah! tout est bu, tout est mangé!shlien a
dire! / Seul, un poéme un peu niais qu’'on jettdeaw) / Seul, un esclave un peu coureur qui vousigeig

/ Seul, un ennui d’on ne sait quoi qui vous afflige
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nel suo animo (da qui il suo lo “ impersonificata&l logoro impero), ma che sente

appartenere ad un’epoca inf@ra

1.4. L’esodo dalla crisi: il doppio movimento inteiturale e intraculturale

In qualunque caso, dopo tante analisi e “testimmm@g come uscire da questa
drammaticampasse

La questione é talmente complessa, che quelle ebeoso sono possibili piste,
anche concreti cammini, senza pensare perdo di potelcun modo esaurire la
problematica. In piu le vie tracciate sono, pen cli®, pensate soprattutto in una certa
direzione precisa: quella culturale e, se si vuspéritualé’. Una “via” da integrare con
altre (che pero procedano nel medesimo spiritgoensamento radicale).

Non ci occupiamo qui del “modello-Hungtinton”, pkécesso ci appare del tutto
insufficiente per il passaggio che stiamo vivendpéeampiamente criticato, da piu parti

e da pitl punti di vist&.

4% potremmo citare anche i profetici e allucinatiitels Rimbaud. Nelle sue prose poetiche o nelle sue
poesie spesso si affaccia un Occidente stravadtaelcessita di discendere agli inferi per rinascere
Potenti le poesie che rappresentano la citta cameago apocalittico, frantumato, caotico e deliearin
Villes, un testo delldélluminations il poeta prorompe in una descrizione onirica deittda moderna, che
sembra far presagire le metropoli “virtuali” deligi: «Sono cittd! E un popolo per il quale si sono
innalzati questi Allegani e questi Libani di sogr@@sine di cristallo e di legno si muovono su i
carrucole invisibili. [...] Il crollo delle apoteosaggiunge i campi delle altezze, ove le Centaurafisbe
fanno evoluzioni fra le valanghe. [...] Venere entdle caverne dei fabbri e degli eremiti. Gruppi di
campanili cantano le idee dei popoli. Dai castaltruiti in 0sso esce la musica ignota. Tuttetgéende
evolvono e gli slanci s’avventano nei borghi. Irgdiso degli uragani si inabissa. | selvaggi ballaenza
posa la Festa della Notte» (A. Rimba@pere Einaudi, Torino 1990, pp. 334-337). Naturalmetotisi
questi testi sono legati agli sconvolgimenti, pnéisee/o attraversati, della Prima e/o della Setzon
Guerra Mondiale, ma parlano di una crisi di civjia radicale, che ci coinvolge ancora.

“1 Spirituale qui & usato in un'accezione quanto ap&rta: una spiritualita che ammette la pluraléfed
vie; una spiritualita che € una dimensione umargtitativa, certo rappresentata anche dalle e nelle
religioni, ma di cui pure le religioni non hanno rhonopolio. In questo senso &€ una spiritualita
profondamente laica. Importante in tale accezioogeta di Pier Cesare Bori, attenta alla dimensione
sapienziale-esistenziale, che pur se declinatarstiveente nelle varie tradizioni e culture, € conueng
un’aspirazione dell'uomo di ogni tempo e luogo; efl es. P.C. BorRer un consenso etico delle culture
Marietti, Genova-Milano 1995, pp. 11ss.; 23ss.;s3%dc. Si veda anche il seguente passo di Besret:
«Aspiro [...] ad una spiritualita laica, per paraddesche possa sembrare l'espressione. Una sptdtual
filosofica, non dogmatica, che non si riferisce aduna storia particolare e non si appella a nessun
rivelazione che pretenda di imporsi come l'unica @i passaggio verso la pienezza. Una spiritualita
sapienziale attenta a tutte le espressioni chedgezza degli uomini ha potuto prendere nel coeso d
millenni. Una spiritualita radicale che si sforzaattingere alla radice stessa del nostro essena. U
spiritualita che raggiunge cosi cio che é allacadielle diverse tradizioni, non in cid che hanngid
specifico, ma al contrario in cid che la loro sfieita traduce di piu universale» (B. BesiBgl buon uso
della vita Servitium, Sotto il Monte [BG], 1998, pp. 33-34)

42 Critiche (anche di vari autori) in A. Algostinbambigua universalita dei diritti. Diritti occideali o
diritti della persona umang2ovene, Napoli 2005, pp. 307-313.
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Raimon Pannikar, di fronte alla crisi globale erigpale dell’oggi, ci indica due
strade:

a) La prima: tornare alle radici, alle nostre teamhi, ad ascoltare il messaggio lasciato dallaraos
tradizione mistic®. Senza queste radici, emerge la superficialitandreporta da nessuna parte. C’é
un grande bisogno di interiorita, di meditazionegjulete.

Molti occidentali, insoddisfatti della propria rgione, vanno in Oriente spinti da un desiderio
autentico di spiritualita, ma spesso il loro coilgimento con una spiritualita diversa rimane
superficiale.

Non si pud cambiare religione come si cambia l@bQueste persone non hanno ancora apprezzato le
loro tradizioni ancestrali, che gia vogliono ablmiace quelle orientali. Dobbiamo riprendere il
cammino tracciato dai nostri antenati. L'Occidentsn incontrera la sua anima abbandonando, da
adolescente, una tradizione di venticinque secoli.

b) La seconda strada tiene presente che, in Odeidaitre religioni hanno lasciato le loro improete
che il cammino tradizionale non é piu ritenuto lem

Inoltre non bisogna perdere di vista il fatto cleensiderando la situazione attuale dell’'umanita,
nessunaeligione,nessunaivilta, nessunaultura ha la forza sufficiente o € in grado diedall’'uomo

una risposta soddisfacente: le une hanno bisogi®altre.

Non si pud pretendere che la soluzione persiemedell’'umanita, d’'ora in poi, possa venire da
un’unica fonte. Bisogna trarre profitto da cio cliene dall’Oriente, ma, soprattutto, bisogna sfsiza
perché avvenga urmautua fecondazionga le differenti tradizioni umane. Tutte sono reszgie per

far fronte alla situazione attuale. Tutti siamotptirverso lo stesso destitio

La lunga citazione € decisiva, e decisivi i due mmanti individuati dal grande
filosofo ispano-indiano. Riassumendo:

- dobbiamo ritornare alle nostre radici, rivisitareldlal punto di vista mistico (e

vedremo: anche critico), cioé, dal punto di vistadprofondita;

- dobbiamo aprirci ad un dialogo radicale e reale albre culture (d’Oriente e

non), per ripensare creativamente la nostra egatertosa la regge.

| due movimenti individuati da Panikkar non sonaosirccessione cronologica, ma
piuttosto sono interdipendenti, si richiamano l'ufaltro e si alimentano
vicendevolmente. Da una parte, ad es., mi apronatia cultura, diversa dalla mia,

imparando e crescendo, ma insieme rileggo la nitareudi appartenenza, scoprendo in

“3 |1 termine mistico in Panikkar non ha nulla diripialeggiante: & una visione in profondita, che& no
nega mai la ragione, ma semmai accetta di trasdendello stesso senso € usato il termine nelgntes
studio. Ho gia fatto cenno alla questione, ma mdod comungque a piu riprese.

4 R. Panikkaryita e Parola. La mia operalaca Book, Milano 2010, p. 25.
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essa cose che non avevo notato mai prima. Opputre: @n rinnovata profondita nella
mia cultura, scoprendo dinamismi e caratteristiche sono ancora piu evidenti in
culture diverse dalla mia.

Il primo movimento € intra-culturale, il seconddenculturale. Ma sono necessari
entrambi. Abbiamo bisogno di una intra-intercultiida che articoli in modo maturo il
particolare e I'universale/pluri-vers&leil concreto e il generale, il simile e il diverso
la mia cultura (molto piu sfaccettata di quel chedo e conosco) con quelle degli altri

(molto piu sfaccettate, ricche e degne di quelarbdo e conosco).

1.4.1. Ancora sul dialogo inter-intra-culturale mter-intra-religioso

Dialogo interculturale e interreligioso sono ddiinda Panikkar «via per la
sopravvivenza®. E importante ricordare che Panikkar distingue trdialogo
interreligioso», che rischia pero di rimanere saldlivello intellettuale, erudito e
formale, e «dialogo intrareligioso», che comporteche la mia interiorita, la mia
adesione non solo formale, ma integrale.

Cosi spiega il filosofo:

Molto spesso il dialogo non oltrepassa i limitildedociologia: il dialogo tra le religioni assumoea

la forma di una discussione tra i loro rappresantappure di un’inchiesta sulle influenze recignec
in un determinato ambiente. In tal modo il dialadjoenta un esercizio intellettuale: si studiano le
dottrine delle diverse religioni. E questo il digéointer-religiosa Piu raramente il dialogo si svolge
all'interno della persona stessa e le toglie laahesa di personaggio religioso all'interno della su

tradizione. Siamo allora nel dialogutra-religioso, che diventa esso stesso un itinerario relidj'|7oso

Ancora si leggano le seguenti riflessioni, inteaesiarificatrici:

% Sij ricordi Simone Weil: «Noi sappiamo per esperi&nhe la verita & esclusivamente universale, e che
la realta € esclusivamente particolare, e tuttegse sono inseparabili, anzi sono una cosa sola. No
possiamo sfuggirvi» (S. WeiQuadernj Adelphi, Milano 2005 vol. IV, p. 315).

“®1d., Dialogo interculturale e interreligiosan Vita e Parola. La mia opetralaca Book, Milano 2010, p.
91. Per Pasqualotto € molto difficile oggi pensadeuna svolta interculturale, dato ancora lo stengo
omologante della globalizzazione, vista soprattutted senso di predominio delleconomico (neo-
liberista) su tutto il resto; eppure la praticaeensulturale & essenziale intanto colepia preventivddi
nuovi disastri) e comderapia riabilitativa, nei confronti delle vittime gia colpite dalle catagi
monoculturali (G. Pasqualottdrilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatitra Oriente e
Occidentecit., pp. 99-100).

“7|d., Il dialogo intrareligiosq Cittadella, Assisi 1988, p. 16.
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Il dialogo intrareligioso € un dialogo interiorel mpiale si lotta con I'angelo, daimon e con se
stessi. Ci si domanda se si possa avere acceasofalita della verita religiosa dal momento che
il vicino sembra avere altre convinzioni altrettamadicali che le proprie. Ma questo dialogo
interiore non € né un monologo né un soliloquio ¢B”. Non € nemmeno una semplice
credenza dell'interlocutore o su un’altra religioh®n é lo studio di una concezione differente del

mondo suscitata dalla curiosita e animata dallgatia. In questo dialogo 'uomo ¢é alla ricerca

. . . 8
della sua salvezza, ma accetta di farsi insegrafaltto e non soltanto dal proprio cf8h

Il dialogo intrareligioso € anche chiamato da Pkauiklialogo dialogale distinto

dal “dialogo dialettico™

Nel dialogo dialettico, i dialoganti si riconoscono in warena [...]; se ti faccio cadere in
contraddizione, allora tu sei vinto. Il dialogo létéico ha come obiettivo essenzialmente quello di
stabilire chi ha ragione e chi ha torto. In filasgfil dialogo dialettico € certamente un
procedimento fruttuoso. [...] Rispetto a questa mitalalil dialogo dialogale € molto piu
esistenziale. Quando mi impegno nel dialogo didggaon ho in primo luogo l'intenzione di
convincerti, ma la motivazione profonda che mi gginé di conoscermi meglio. Poiché
'immagine che tu mi rinvii & di importanza deciaiper la conoscenza che & necessario che io
abbia di me stesso. [...] Cosi, attraverso di tescoea conoscere meglio me stesso. [...] E un
dialogo che, allo stesso tempo, mi permette anchertscere te, poiché le cose sono legate; tutto
cio a un livello di maggiore profondita, che develare fino a uno scambio di convinzioni in cui
puo accadere — € il grande rischio — che sia mnaartire me. [...] Il vero dialogo, in realta, € un
atto fondamentalmente religioso: esso implica udacfa comunque in una realta superiore a se
stessi e allo stesso tempo sta di fronte a ndigectportera a trovare la luce insieme. Sempre con
il rischio che si passi all’altro o che Il'altroriggiunga; ma nella maggior parte dei casi il t&ol

e quello che io chiamo qualificare come “fecondaeioeciproca’*g.

Vorrei ricordare qui anche la classificazione dMayer-Bisch, che distingue tra:
a) dialogo inter-religioso, che si svolge tra relig; b) intra-religioso, che si svolge
all'interno di una religione; e c) dialogo extrdigiso, che si svolge tra le comunita
religiose e la societa civi® Questi tre dialoghi sono interdipendenti. In jzatare
il dialogo inter-religioso non si riduce al rispettelle fedi e delle pratiche, ma e fatto

anche di un lento lavoro comune e critico di reimtetazione dei valori, come delle

48
Ivi, p. 18.

491d., Tra Dio e il cosmo. Dialogo con Gwendoline Jarcay&terza, Bari 2006, pp. 121-122.

%0 Cfr. J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édUn nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans

le domaine religieuxcit., pp. 6; 283-284 [DS 9, 2].
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fonti comuni. Il dialogo intra-religioso € anch’esampiamente impegnato in una
sforzo ermeneutico di rivisitazione delle fonti, im’ottica di liberta, di critica
mutuale. E infine il dialogo extra-religioso non ¢puidursi ad una sorta di
“ripartizione” dei luoghi di competenza, ma deveclirsso implicare un’attenta
rielaborazione dei valori etici e politici di cia komunita religiosa dovrebbe essere
portatrice; del rapporto tra i valori della comanieligiosa e quelli dei diritti umani
(che dovrebbero essere garantiti dalla comunitiiqeP*.

In questo studio usiamo “intrareligioso” piu neinse panikkariano, ma senza
disperdere l'intuizione di Meyer-Bisch, specie tagltezione con cui utilizziamo il
termine “intra-culturale”, che é infatti anche unisitazione critica delle radici,

delle fonti, delle sorgenti della nostra tradizione

1.4.2. Inter-culturalita e intra-culturalita: oltréd noema husserliano

Ma cerchiamo di comprendere piu a fondo, anchadficamente e criticamente, il
doppio movimento inter/intrareligioso e intra-itelturalé?, in particolare
soffermandoci sugli ultimi due termini.

Come abbiamo gia detto, sempre piu ci appare nadesenere in tensione creativa
due movimenti complementari, che sono in costitutiglazione: linter-culturalita e
I'intra-culturalita (ma anche, come detto, l'inteligioso e l'intra-religioso).

Il movimento interculturale mi apre coraggiosamesdeun altro universo culturale,
ad un’altra cosmovisione diversa dalla mia. Mi apedl essa non solo
comparativisticamente o fenomenologicamente. Cegi@a una considerazione
comparativa o fenomenologica € molto importante. Mda basta. Nell’entrare in un
altro mondo culturale, religioso, non posso basasolo sulnoemahusserliano, né
I’ epoclz e sufficienteho bisogno anche dplsteumgpanikkariano.

Il pisteuma(da pistis, fede), spiega Panikkar, e cio che il credentdesneoéma(da
nous mente) é cio che ursservatoreapisce. La fenomenologia religiosa si incarica di

descrivere cio che il credente crede e non quelle Losservatore osserva. Se

L Cfr. ivi, p. 284.

*2 Inter/intraculturale ha qui un’accezione molto iéna inter/intrareligioso, ma pitl ampia, piu affata,
non “limitata” al fatto religioso.
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l'osservatore, umutsider si limita a descrivere quello che osserva, eocehlte non
descrive quello che il credente cretle

Secondo Panikkar, infatti, il fenomeno religiosonn® unnoema un’idea o0 un
significato, qualcosa di intellettuale e intellit@ ma unpisteuma Per questo, esso non
appartiene all’'ordine logico dglensato ma delcredutq del sentito. L’essere umano &
essenzialmente un essere religioso e la dimendi@ineligioso é stata e sara sempre un
elemento fondamentale delle persone e delle cultsiee occidentali che orientali,
malgrado gli attacchi della secolarismo contempesaim Occidente. Panikkar e
convinto che l'esperienza umana dimostri chiarametie 'uomo, privato della fede
intesa come apertura al mistero (qualunque siaoilr@me), non saprebbe sopportare |l
peso dell’esistenza e finirebbe con I'autodistruggé

Questa apertura dialogale ad un’altra cosmovis®nischiosa (come la vita), ma
imprescindibile. Probabilmente ne usciro trasfoomaton solo la mia visione di quella
religione (ad es.) sara piu ricca, complessa, nfeadcaturale”, meno miniaturizzata,
ma anche la visione della mia stessa tradiziongsnga mutata, approfondita.

Accanto a questa dinamica interculturale, € esaknain ritorno intraculturale
creativo e critico alle mie radici, alla mia traidize, per scoprirle costituivamente piu
plurali, piu ramificate, piu vive, meno cristalletz di quello che credo. Si sfata cosi
anche e si scioglie

quel radicato e diffuso pregiudizio secondo il gyauanto pit a fondo si va alla ricerca delle peop
radici, tanto piu si individuerebbe la loro purezidentitaria. Al contrario: quanto piu si
approfondisce, sia in senso spaziale sia in setasita la ricerca dell’identita, tanto piu si fidtd

I'intreccio che le costituisce e le alimenta; pioptome, tanto piu a fondo si scava il terreno mli u

bosco, tanto piu inestricabile si fa I'intrico deHadici dei singoli albet.
In questo senso ogni cultura va considerata

come interculturapssia come realta costituita, in ogni fase dell wita e della sua decadenza, da

incontri, incroci, contaminazioni, sovrapposizienscambi culturaif.

3 Cfr. R. Panikkar,Prologo a L. Mazzocchi-J. Forzani] Vangelo secondo Giovanni: meditazioni
sull'esistere EDB, Bologna 2001, vol. I, p. 7.

>4 Cfr. http://raimon-panikkar.org/italiano/gloss-giema.html (accesso del 20 aprile 2012).

%5 G. Pasqualottdsilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatita Oriente e Occidenteit., p. 103.

%5 |vi, pp. 89-90.
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Per questo allora, ad esempio, non esiste solo trathzione occidentale, ma
piuttosto varie “tradizioni occidentali”. Non un €dente, ma tanti occidenti. Le
concettualizzazioni e le classificazioni sono neads, ma bisogna pure ricordarsi che
la mappa non e mai il territorio, che il dito indite la luna non é la luna e che il
cartello stradale, utile perché ci indica la nosteta e ci conforta nella direzione, non e
certo la meta stessa. Per questo pud avere unevdidattico, anche forse euristico,
parlare dellOccidente tout court’, ma un'analisi matura, anche (solo)
fenomenologicamente, sempre piu ci porta a vedepduralita, meglio il pluralismo di
una cosi grandiosa avventura untina

La riconsiderazione di cui parliamo qui € atterttprattutto al dinamismo critico, ma
anche simbolico, interiore, mistico, come abbiani@ detto, delle nostre radici
Questa rivisitazione deve seguire insomma le vié rdgthos e del logos Piu
specificatamente di un nuovaythosemergente, che chiamiamo triadico, trinitario e
dell'istanza critica delogosche ha sempre diritto di veto, di verifica, di mgamento.
La relazione tranythose logosé a-dualé”.

Questo ripensamento ermeneutico si presenta conacoga di grandioso,
individuale e collettivo, dove ciascuno puo darsub contributo. Faccio degli esempi:
leggere laBibbia privandosi di un’ermeneutica simbolica e interiersemplicemente
riduzionismo (il che non significa certo non daredito allistanza storico-critic&);
interpretare l&Commediasenza vederne I'aspetto iniziatico (accanto a quetterario-
teologico) e una grave perdita. Ma si pensi andlaetradizione filosofica occidentale:

ne abbiamo fatto spesso il trionfo detdio, di unlogosrimpicciolito e sistematico, ma

" Lo stesso discorso vale naturalmente per I'adtrétt riduttivo concetto di “Orientout court. Ma
resta valido, come detto sopra per I'Occidentdjlitzo euristico del termine, essendo ben congcdp
del limite dello stesso.

%8 M. Ghilardi, Filosofia dell'interculturalitj cit., pp. 137ss.

%9 Sempre sullimportanza della rivisitazione deléslici, in un'ottica anche di apertura al nuovo e in
collegamento con la secolarita, scrive Panikkar &®viamo qualcosa di vitale in cid che chiamo
secolarita, dovremmo innestarlo come un nuovo gglimmel tronco stesso della nostra tradizione.
Comunque, per essere vitale, I'innesto deve treostentamento dalle radici. D’altronde, gia aléimto
delle stesse tradizioni vi sono stati esempi ewidéinentrambi gli atteggiamenti e sforzi notevpkr
superare l'unilateralita» (R. Panikkdgata solitudine. La sfida di scoprirsi monadgittadella, Assisi
2007, p. 53).

0V, infra pp. 144ss.

®1 Ribadisco: non si devono certo rigettare in modesponsabile le istanze dell’ermeneutica che ci
precede, ma piuttosto coltivare sensus semper plenior
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essa non & solo questo, come per es. Hadot cinadedo ricordo ancora: i due
movimenti sono legati adualisticamente, con dinamidrinitario. Non si da l'uno

senza l'altro. La relazionalita e costitutiva.

1.5. Mythos e logos. Simbolo e critica

Tenere insieme le istanze dalthose dellogos significa qui, tra I'altro, rivisitare
ermeneuticamente la complessita della nostra ioadiz (delle nostre tradizioni),
demitizzarne le cristallizzazioni (che noi prendaamome l'unico orizzonte, 'unico
Occidente), affinare la coscienza crifitée tutto questo & il regno dielgos I'istanza
socraticd®, fino ad arrivare alla vera e propria teoria c#ftf), ma insieme rimitizzare,
transmitizzare il nostro patrimonio, inter- e iwduralmente.

Facciamo un altro esempio: ndythosdi cui parliamo in questo studio € anche un
orizzonte di armonia, di pace, di dialogo; womythosche non vuole escludere i
frammenti delle varie civilta, ma farle dialogaresieme, senza minimizzare differenze
e diversita, ma neppure sposando solo un’ottidettiea o conflittuale.

Potremmo dire che inythosé il motore trainante e Ibgosinvece e il momento
riflessivo.

In qualche modo potrebbe sembrare che il movimenasculturale sia imythose

quello intraculturale ilogos infatti

Il dialogo intra-religioso [intra-culturale] implic ugualmente uno sforzo permanente di

reinterpretazione delle fonti, [...di] approfondimenthe susciti e raccolga la mutua critfca

62 Cfr almeno P. HadoEsercizi spirituali e filosofia anticaEinaudi, Torino 2005nteressante anche il
tentativo, tenacemente perseguito in molti annbe sumerose pubblicazioni, di Marco Vannini, che
rilegge tante pagine della filosofia occidentala @latone a Cartesio, fino ad Hegel ed oltre) ia un
prospettiva mistica e speculativa. Non si trattacdndividere tutto della posizione dello studioso
fiorentino, ma di sottolinearne I'importanza intu#tarale. Similmente Roberto Celada Ballanti, nelle
“storia” del pensiero religioso liberale, ne modtaanpio respiro, e ci fa vedere sotto una lucedoa da
certi riduzionismi manualistici 0 comunque storiafigi, molto autori, che siano, tra gli altri, Spia,
Leibniz o Kant (e la loro fede filosofica), cercananche qui di riavvicinare filosofia e spiritualitogos

e mistica (cfr. R. Celada BallanBgnsiero religioso liberaldLineamenti, figure, prospettiveit.).

8 R. Mancini, Il servizio dell'interpretazione. Modelli di ermemica nel pensiero contemporaneib
pozzo di giacobbe, Trapani 2010, pp. 75; 135.

% per questo tema dell'istanza socratica, v. iniaereinfra, capitolo 5, pp. 317ss.

8 Cfr. R. Mancinj Le logiche del male. Teoria critica e rinascitalld societd Rosenberg&Sellier,
Torino 2012, pp. 19-41.

% «Le dialogue intra-religieux [intra-culturel] imigie également un effort permanent de réinterpogtat
des sources»; [e poco oltre si parla di] approfssidient en suscitant et recuillant la critique raliéw
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Tuttavia non possiamo semplificare il rapporto tosvo tra mythose logos e
quindi, in qualche modo, tra interculturalita eramulturalita. Infatti nemythosc’e
anchelogose nellogosc’e anchemythosLo stesso potremmo dire di interculturalita
e intraculturalita. Infatti da una parte il movintennterculturale puo farmi scoprire
una diversa cosmovisione, provocando in me shmackculturale: quella cultura che
i0 avevo compreso in una concettualizzazione ttsireniniaturizzata, non era tanto
quella cultura, ma piuttosto una sua caricaturandSoendola in profondita e
avvicinandola anche con benevolenza, simpatia,opeamore — si ricordi il detto
medievalenon intratur in veritatem nisi per caritates la scopro molto piu grande,
altra, rispetto alla mia rappresentazione. Quealbmtro mi fa uscire dal mio
“monologo” e mi fa entrare in un altro universogahagari non abbraccero, ma che
pure capisco in quanto istanza di senso, altra, comprensibile, magari
complementare alla mia.

D’altro canto questa apertura alla diversita, o far tornare alla mia tradizione,
inducendomi a riscoprirne aspetti che non vedeebheemagari sono piu facilmente
esemplati nell’altra.

Ma ancora: anche una profonda rivisitazione inttacale della mia tradizione,
mi puo far scoprire che certe caratteristiche chmagino di trovare ad esempio in
una cultura orientale, si trovano — pur se forseamiiarie, forse meno esplicitate,
forse non cristallizzate nella “versione dominante’anche nella mia tradizione.
Questo movimento mi puo ulteriormente aprire ad@fopdire, oltre alla mia, altre
tradizioni. Come vedremo, per fare un esempio mmteante con il nostro percorso,
le tradizioni asiatiche hanno profondamente caltivana visione del mondadvaita
a-duale, simbolica. Ma essa non e del tutto assesile nostra tradizione. Certo un
determinato Occidente, maggioritario e in partemmrora cristallizzato e fissato, ha
preferito visioni dualiste o moniste (0 monoteisteppure il simbolo trinitario
potrebbe entrare in profondo dialogo con I'a-daatit molto Oriente, come vedremo
diffusamente nel capitolo 3. E anche qui io possipsre un a-dualita occidentale,
magari prima immergendomi nella mia tradizione egpprofondendo ulteriormente

in serrato confronto con I'Oriente; o viceversao(@isieme) studiando I'Oriente e

(J.B Marie — P. Meyer-Bisch (éd)in nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le
domaine religieux cit., p. 284 [DS 9, 2]).
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“rientrando” arricchito, fecondato, nella mia tr@dne’. Forse ogni cultura, vista e
vissuta in profondita, € interculturale e intraatéie.
Questo doppio movimento interculturale e intracalie € naturalmente

costitutivo anche della lettura deBébbia qui proposta.

1.6. I modello fisico dell’arcobaleno
Panikkar ha spesso utilizzato il simbolo dellaral@mo per descrivere il
pluralismo interculturale costitutivo (persino ilupalismo costitutivo della realta

stessa). Cosi

le differenti tradizioni religiose [e culturali] Heimanita sono quasi come il numero quasi infinito
di colori che appaiono una volta che la luce divireemplicemente la luce bianca della realta cade
sul prisma dell’'esperienza umana: si diffrangennuimerevoli tradizioni, dottrine e religioni. Il
verde non ¢ il giallo, I'induismo non € il buddhiene tuttavia ai confini non si pud sapere, eccetto
che stabilendolo artificialmente, dove il gialloifica e il verde cominci. Ancora di piu, attraverso
un particolare colore, in questo caso una religi®iepuo raggiungere la sorgente della luce

bianc&®,

La metafora continua. Il costitutivo pluralismo €cpero € anche costitutivamente
interrelazionato) significa anche il continuo (arcocostitutivo?) dialogo tra le
tradizioni, che spesso non vediamo piu o diamo goentato. Non parliamo qui
dell'odierno dialogo inter-intrareligioso, ma di wielogo per cosi dire universale,

forse di fatto da sempre presente nelle e tratizioni. Infatti,

se due colori si mescolano, essi possono darenerigiun altro colore. Lo stesso avviene nelle
tradizioni religiose: I'incontro di due tradiziopud dare origine a una nuova tradizione religiosa.
In realta, la maggior parte delle religioni conosei oggi sono il risultato di tali mutue

fecondazioni (induismo, buddhismo, islam &fc.)

7 Per altro, almeno secondo Jung, la sfida occitkentansiste nel «giungere ai valori orientali
dall'interno e non dall’'esterno [...] cercandoli inipnell'inconscio» (C.G. Jung;ommento psicologico

al «Libro tibetano della grande liberazionem Psicologia e religioneOJ 11, cit., p. 499). Il che non
esclude naturalmente la vera ricerca inter-inttacale.

% R. Panikkar|l dialogo intrareligiosq cit., p. 46.

% |bidem
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A questo proposito, spiega ulteriormente Panikkar,

il dialogo interreligioso [...] ha in realta una dinsone universale, e questo fin dalle origini. In
India, in particolare, questo dialogo € costanteha se assume a volte la forma di una lotta tra le
diverse tradizioni religiose. Si discute a tutivelli, e prima di tutto su un piano esistenzidle.]

Il cristianesimo, per passare al caso specificd, feutto di dialoghi fra gruppi e riferimenti
molteplici: il luogo di nascita ebraico, la cultuggeca dominante all’epoca, e il mondo romano.
Quando mi accade di dover difender quel gran gehefu Paolo — e quando dico “genio” non
dimentico tuttavia alcuni aspetti inquietanti dedlaa dottrina — osservo che Paolo ebbe un cuore
ebraico, una mentalita greca ed un’esistenza rontéma sintesi o simbiosi del genere non si pud

realizzare senza lotte e tensioni di ogni tipo,énfiecond®.

In qualunque caso, potremmo dire che questa mutganélazione dice il
movimento interculturafé. In questo senso non dobbiamo mai dimenticarenins®

che

ogni cultura si produce e si costituisce solo iarga intercultura, ossia in quanto risultante [.i.] d
scambi culturali. [...] Per cui, in definitiva, si pwaffermare che un’identita statica, immobile e
perfettamente definita di una civilta non si da,mmaa € il risultato di una comoda astrazione e di

una semplificazione strumentfe

Ma ancora, continuando ad attingere alla simbatielvarcobaleno, ci ricorda

suggestivamente Panikkar,

poiché il colore di un corpo ¢ il solo colore gealerente non assorbito da quel corpo, questo
modello [dell'arcobaleno] ci fara ricordare ancline aina religione assorbe tutti gli altri coloriie |
nasconde nel suo seno, cosicché il suo colorenesteiin verita solo la sua apparenza: € il suo
messaggio al mondo esterno, ma non la totalita deld natura. Noi arriviamo a rendercene conto
guando tentiamo di capire una religione dall'interil corpo che ha ricevuto l'intero raggio di
luce bianca, mantiene per sé tutti gli altri cqolarosicché non si accorderebbe con la verita

giudicare una religione soltanto dal suo colorerest>.

0|d., Tra Dio e il cosmo. Dialogo con Gwendoline Jarcajik, pp. 116-117.

" Senza mai scinderlo e assolutizzarlo rispettalait “braccio”, intraculturale.

2 G. PasqualottcEast&West. Identita e dialogo interculturalarsilio, Venezia 2003, p. 17.
31d., Il dialogo intrareligiosq cit., p. 47.
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Ecco allora che l'intraculturalita ci permette didare oltre il colore esterno della
nostra tradizione e scoprirne altri colori assariion si tratta di dire che tutte le
religioni siano uguali, né di negare che alcunedimiani possano includere
soprattutto certi colori e altre certi altri ancotae sfumature sono molteplici e
complesse, ma il daltonismo o il monocromatismasaischi piu grandi.

Il modello dell'arcobaleno ha insomma un grandeeppiale euristico, sia dal
punto di vista interculturale che intraculturale. riporta ad un pluralismo inter-
intraculturale di grande ricchezza e potenzialda, una parte sempre presente,
costitutivo, ma dall’altra da riscoprire e da vieeton maggiore maturita, specie

0ggi, per le opportunita, ma anche per le minabeeabbiamo di fronte.

1.6.1. Occidente o Occidenti?

Il discorso intraculturale ci aiuta, come gia acw®Dn, a riconfigurare criticamente
e pluralisticamente molti concetti, molte definizioche, ad uno sguardo piu attento,
possono apparire labili, oppure troppo monoliseimplificati.

E il caso di Occidente (contrapposto o correlate sia ad Orient&). Ebbene la
“tradizione occidentale” spesso evocata €, comepiiavolte accennato, molto piu
plurale e diversificata. David Graeber, ad esemeidn questo senso, parla

,1»75

dell’«incoerenza del concetto di “tradizione ocai . Criticando ancora una

volta Huntington, che esemplifica la “sostanza dentale” in

" Accenniamo solo, anche se la questione & quantdmprtante, a quanto sia Spesso meccanica e
semplificata anche la contrapposizione (o il duadisla giustapposizione etc.) “Occidente-Orientes.

due categorie sono prese in sé in modo monolitce{e geograficamente e storicamente, oltre che
culturalmente) e semplicisticamente avvicinate ot@pposte: ad es. la razionalita occidentale vs
l'intuizione orientale; e cosi: la potenza tecndicevs la sapienza; I'astrazione concettuale assenza

di pensiero astratto; I'attivismo vs la passivitfon si tratta di dire che queste differenziaziaane del
tutto sbagliate, ma lo diventano subito e radical@ae vengono assolutizzate. In qualunque casnaon
rischio di “caricatura” orientalistica o occidenstica (cfr. M. GhilardiFilosofia dell'interculturalita, pp.
137ss.). Anche i facili matrimoni Occidente-Orientan convincono. Ancora una volta la dimensione del
pluralismo & imprescindibile. Oriente e Occidentec pure due categorie antropologiche (Panikkar),
interiori e del profondo (ancora Panikkar, ma andheg, K.G. Dirckheim etc.); cosi ad es. G. Durand
parla di un regime diurno (occidentale) e nottutodentale) della psiche, delle civilta stesse dtc.
questo studio non vorremmo mai perdere la compéedsigli Occidenti e degli Orienti, anche intedi ne
loro significato simbolico-interiore.

5 D. GraeberCritica della democrazia occidentalEleuthera, Cremona 2012, p. 39.
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individualismo, liberalismo, costituzionalismo, ittir umani, eguaglianza, liberta, principio di

legalita, democrazia, libero mercato, separazion&tato e Chiedy

Graeber si chiede, provocatoriamente, perché noe da’'altra descrizione della

“cultura occidentale”, ad esempio come

scienza, industrializzazione, razionalita burocatinazionalismo, teorie razziali e irrefrenabili

spinte espansionisticHe

Ma potremmo anche dire dualismo, monoteismo, peena delogos sul pneuma
genio classificatore, tecnologia-tecnocrazia, edigino neoliberista etc.

In ogni caso qualsiasi descrizione sarebbe inseffie. Ad esempio, focalizzando
sul nostro oggetto di ricerca, esiste anche undeote che non e dualista, attento alla
dimensione trinitaria e triadica etc.

Per questo “l'ascesa dell'Occidente” e la cristabizione diuna tradizione
occidentale potrebbe invece essere descritta, rpjpripmente, come I'emergere di un
«sistema nord-Atlanticd$ (M-R Trouillot), che avrebbe gradualmente prespdsto
del Mediterraneo, ormai semi-periferico, elevandsconomia di scala mondiale in
grado di rivaleggiare prima e incorporare poi, &mente e dolorosamente, le altre
economie mondiali un tempo radicate nelle sociesinopolite del’Oceano Indiahd

In qualunque caso, ripetiamo, € veramente corrstianetodologicamente che da un
punto di vista filosofico e ermeneutico, procedsa uno sguardo plurale.

Questo ci portera a vedere gli Occidenti nell’Oeqid, i cristianesimi nel
cristianesimo, gli illuminismi nell’llluminismo, I8ibbie nella Bibbia (che poi € nome
costitutivamente pluraléa biblia, «i libri») etc.

Va da sé che questo discorso si applichi pienamamtee al concetto di Oriente:

piuttosto dovremmo dire: Oriefiti L'esempio dell'induismo pud essere molto

5S.P. Huntingtonl,o scontro delle civilta e il nuovo ordine mondiaarzanti Milano, 1993, p. 120.

""D. GraeberCritica della democrazia occidentaleit., p. 41.

8 Cfr. M-R. Trouillot, Global Transformations: Anthropology and the Modékorld, Palgrave, New
York 2003.

9 Cfr. D. GraeberCritica della democrazia occidentaleit., pp. 53-54. Naturalmente anche questa
ricostruzione-interpretazione € “situata” e poteebbssere ulteriormente articolata, criticamente e
pluralisticamente.

8 Ci ricorda in questo senso Panikkar: «Sia I'Ogettie I'Occidente sono troppo vasti e variegattipéer

si possano esagerare alcuni aspetti peculiari tethavisione filosofica della vita. | tempi in cun certo
aspetto poteva essere definito specificamente tafeero occidentale sono passati da un pezzo» (R.
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educativo, quasi didattico in tal senso: la gatashiquesta religione € amplissima e
variegata: si passa da forme di religiosita acokeniad altre che esaltano il corpo, i
sensi, la sessualita (senza facili banalizzaziotgidentali o orientalistiche); da
spiritualita eminentemente metafisiche, gnostictha@lére profondamente devozionali e
baktiche etc. La spiritualitaupanikadica non & quello dello shivaismo tantrico del
Kashmir, senza per questo voler vedere solo lergifize. Qualunque riduzionismo pero
che volesse razionalizzare gli induismi ne mottiéiebbe la pluralitd

Questo resti solo un cenno e un inciso, perchéstro oggetto di ricerca é il Gran
Libro biblico, certo al crocevia delle tradizionipa pur sempre all'interno “degli
Occidenti”.

1.6.2.Tramonto dell’Occidente o di un Occidente?

In linea con quanto fin qui detto, anche relativateealla profonda crisi di un
mondo, di un sistema, di una civilta, di cui abbaparlato, potremmo parlare del
tramonto diun Occidente.

Tra il 1918 e il 23, il filosofo tedesco Oswald Smler pubblico il sudramonto
dell’Occidente un libro famoso e discus€o L'Occidente per lui era in una spirale
involutiva, e poteva arrestare il drammatico dexlgolo ritornando ai suoi autentici
valori spirituali. Il libro, pieno di suggestionprospettava anche soluzioni inquietanti:
ad es. uno Stato fortemente autoritario, che fapegaagire quello che presto sarebbe
successo in Germania e in tanta Europa.

Evidentemente la prospettiva che ci interessa ieabuente un’altra. Fin dal titolo:
piu che diTramonto dell’Occidentbisogna parlare, qui, diramonto di un Occidente

Ancora una volta vale la pena di ribadire che Catid € una concettualizzazione,

certo utile e con una sua efficacia orientativa, dehtutto inadeguata ad esprimere la

Panikkar Mistica pienezza di vitaDpera omniavol. I/1, Jaca Book, Milan@008, p. 341). Naturalmente

la riarticolazione pluralistica di Occidenti e Qrtenon deve impedire, specie se iniziale, una chel
descrizione piu generale (mai generalista), di oada tendenza prevalente, di un certo elemento
caratterizzante piu visibile in un contesto occtdénrispetto a uno orientale e viceversa. Se ad es
sottolineo una qualche genialita classificatoridl’@ecidente o metto in evidenza una forte istanza
mistica dell’esperienza religiosa indica non stoeddo cose inesatte. Naturalmente né I'Occidente si
riduce a questo né I'esperienza religiosa indiceo® e/o sempre mistica. E qui il pluralismo (e la
situazionalita culturale, il contesto etc.) sifaatiano.

81 Cfr. R. Panikkarll dharma dell'induismpBUR Rizzoli, Milano 2006.

8 0. SpenglerTramonto dell'OccidenteGuanda, Milano 1991.
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complessita, la ricchezza, il pluralismo di unadizeone, come quella occidentale
appunto. Quindi quello che viviamo é solo un editoa cristallizzazione di un aspetto
di una tradizione immensamente prodiga di spuntiied di possibilita.

L’Occidente che sperimentiamo e che sta tramontahaoassimo € allora forse un
Occidente Nord-atlantico, efficientista, pragmatisteconomicista e tecnocratico.
Potremmo ulteriormente distinguere tra Occidentei@mti e occidentalism&h
L’Occidente vigente € un occidentalismo: quindiosoin “-ismo” di unimmensa e
poliedrica tradizione. Ma, evidentemente, I'Occigemon e solo questo. Neppure
I'Occidente nord-atlantico ha questa sola cristafizione: gli USA odierni non sono ad
esempio quelli che sognavano grandi americani covadt Whitman, Ralpho W.
Emerson e David Thoreau. L'inglese, lingua domiagipur se in recessione e parlata
solo per altro da nemmeno il 20% della popolaziorandiale) di questo Occidente
nord-atlantico, ha ben altre configurazioni: esiatehe l'inglese (quanto piu ricco e
“aperto”) di Shakespeare, di Dickens, per non difdynchon o, piu ancora, di Joyce.

Ebbene assistiamo al tramonto di una possibilitddentale, che irrimediabilmente
mostra i suoi limiti culturali, spirituali, primehe economici.

L’Occidente deve rinascere dalla pluralita delle saneri e delle sue radici.

Gli Occidenti sono anche Bibbia, I'lliade e I'Odisseala CommediaShakespeare,
Rosseau e Voltaire, Cartesio, Kant e Hegel, KalReust, Joyce, Heisenberg e
Schordinger, Heidegger e Panikkar (che non e saimentale)...

La via del pluralismo, interno alla nostra stonaa(di fatto dovremmo dire: storie) e
costitutivo delle culture umane (quindi degli Otiedelle Afriche, delle Indie nelle loro
ricchezze variegate etc.) sembra essere imprebdsdEd € una reale possibilita di
uscita dalla crisi, che altrimenti diventa solaneeri& solita notizia quotidiana,

martellante e avvilente.

1.6.3. Le plurime radici europee (e la radice ebegi

Ancora su Occidente/Occidenti.

8 Loccidentalismo” & sempre una caricatura; andfidea che lintera cultura occidentale abbia
asservito tutte le altre culture, piegandole alrdaguro-americano € un occidentalismo (cfr. pesigue
tema |I. Buruma — A. MargalitOccidentalismp Einaudi, Torino 2004); per la stereotipizzazione
dell’Oriente, il cosiddetto orientalismo, si cflodmai classico E. Said)rientalismq Feltrinelli 1999; cfr.
anche M. GhilardiFilosofia dell'interculturalita cit., pp. 142ss.
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Basta uno sguardo “geografico” per comprendere athess., Europa (occidentale!),
USA e Australia hanno qualcosa in comune rispetjoesta qualifica “occidentale”, ma
sono anche profondamente diverse. E “zoommandtEsubpa, come non rilevarne la
molteplicita, che non significa amalgama caotica mntchezza variegata? L'Europa
occidentale non & quella orientale. L’Europa del 8an & quella del Nofd L'Europa
é il Mediterraneo, ma non lo esaurisce tutto. ItiNd-Oriente, culla dell&ibbia, é
profondamente legato all’Europa ma é anche altro.

Qui vorremmo soffermarci brevemente soprattutt6Eulopa occidentale.

L’Europa infatti ha certo radici greche e latineyme anche cristiane (e ebraiche),
ovviament&. Ma oggi siamo chiamati a vedere la realta intireara plurale delle
radici europee: 'Europa e anche influenzata deléimento” germanico, come da quello
arabo, bizantino ed irlandese. Se consideriamordga tutta dovremmo anche citare,
naturalmente, I'elemento slavo. Simone Weil rimgan’inabissarsi violento della
cultura provenzale, dell’apporto catito

Questo non significa che tutte le “tessere” del aims europeo abbiano la stessa
importanza, ma la ricchezza storica, culturaleigtsple che 'Europa custodisce in sé e
inestimabile e ancora da valorizzare. L'Europa mpuo risolvere tutti i problemi
odierni, certo. Nessuna cultura ha il monopolidadsbluzione della crisi oggi, neppure
una cosi venerabile e ricca quale quella del nasmiinent&’.

8 Cfr. I'analisi molto stringente e attuale, virataquesto caso soprattutto sulle differenze ecoobei
delle varie Europe (del Nord, Centrale, Occidentalgel Sud), di B. Amorosd,’Europa oltre I'eurq
Castelvecchi, Roma 2012, pp. 18; 38 etc.

% Ma il pluralismo “rizomatico”, costitutivamente tiecciato, delle culture non pud mai essere
semplificato. Cosi ciascuna delle componenti sadeacate (come quelle a seguire, del resto) &€ a sua
volta plurima e ramificata: cosi ad esempio nesspou® negare originalita e importanza alla
“straordinaria radice greca”, ma neppure possoseresnegati i debiti, ammessi dai Greci stesdialdi
radice nei contronti del sapere orientale (v. adDésgene Laerzio 1,22; Plutarctside e Osiride34,314c;
Simplicio, Commento al De Caoel622,14; Erodoto 1,170; Aezio 1,3,1; 1V,1,1; Procldpmmento ad
Euclide 65,3: su questo aspetto cfr. ad es. G. Pasqualattusofia e intercultura prefazione di M.
Ghilardi, Filosofia dell'interculturalita cit., pp. 9ss. e nn., dove si accenna agli inawoit
condizionamenti venuti in specie dalla Mesopotaudl, Egitto e dalla Fenicia).

8 Cfr. S. Weil,l catari e la civilth mediterraneaMarietti, Genova-Milano 1996.

87 Cfr. R. PanikkarVita e Parola. La mia operalaca Book, Milano 2010, p. 25; cfr. anche: «Neasu
forma di esperienza umana, di azione, di pensiemmzione o sentimento pud pretendere di esaurire
l'intero spettro delle esperienze e delle visiorl dhondo delluomo, cosi come nessuna lingua puod
pretendere di esaurire le possibilita di espressidel mondo, e nessun significato pud presumere di
fissare definitivamente I'evento della significazéo da cui esso ha origine» (M. Ghilarfijosofia
dell'interculturalita, cit., p. 24). In questo senso, anche il pensiamonale «sconfessato nella sua
pretesa di universalita, [...] finisce per configwiazome il pensiero di una cultura, come una pdgaib
che va considerata tra le altrawi,(pp. 24-25 [queste ultime righe sono una citazidaeF. Remotti,
Cultura. Dalla complessita allimpoverimentbaterza, Bari 2011, p. 43]).
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Eppure I'Europa & chiamata al risve§fioA riscoprire la vastita del suo sapere e del
suo essere, a raccogliere in modo maturo i framm@miche eterogenei) che la
compongono.

Naturalmente I'Unione Europea pud sembrare un adeemio dellintuizione
medievale. Ma é ben evidente come questa unitabasti. Non solo perché I'euro
vacilla. La crisi del’'Europa € culturale e spigta, non solo economica.

L’Europa unita non puo essere solo quella dellechan senza misconoscerne
l'importanza.

Eppure I'Europa non sembra realmente uscita ardalta drammatiche vicissitudini
del XX sec. Due guerre mondiali devastanti, dualitarismi sanguinari e le due
spaventose esplosioni atomiche diventano I'embléehdallimento di una certa politica
e cultura europea. Il ridimensionamento storicoobtipo trascina 'Europa ad essere
subalterna e “spartita”: USA e URSS e poi solo US&n 'ombra del colosso cinese
sempre piu lunga e avvolgente). |l risultato relstastesso. Un’Europa non ancora
veramente nata, ancora insicura e prigioniera algiabmi del passato o dalferican
way of styl&.

Ma e proprio la ricchezza straordinaria dell’espezia storico-culturale-spirituale del
bacino mediterraneo, che non s’identifica con I&pa, ma che pure ne e
un’espressione, a dare speranza.

In questo senso, come abbiamo spesso ricordatayisitazione dei grandi miti
culturali “europei” € ancora, in gran parte, da paarsi, nelle scuole come nella politica
e nella vita. La rinascita europea passa anchavetso llliade e I'Odisseala Bibbiae
la CommediaPico della Mirandola e Marsilio Ficino, AriostoTasso, Shakespeare e
Galileo, Voltaire e Rousseau, Proust e Joyce, pavage al grande simbolo della
Dichiarazione dei diritti del’'uomde con lei tutti i diritti di generazione succesgivin
gualunque caso il “catalogo” & inesauribile.

La riscoperta della radici non e un atto di congmismo o di politica museale
(anche se i musei sono preziosi). La riscopertaattspichiamo € esistenziale e vitale.

Se e vero che le radici non danno fiori e fruttiesti non nascono certo senza radici.

8 Cfr. A. TouraineLa globalizzazione e la fine del sociale. Per coemglere il mondo contemporaneo
cit., pp. 49ss.; R. Mancini,’umanita promessecit., pp. 7ss., che parla (pur se in generaleresolo per
I'Europa) della necessita di un risveglio (inteepcritico, riflessivo etc.).

8 Cfr. A. Tourainela globalizzazione e la fine del sociale. Per coemgiere il mondo contemporaneo
cit., pp. 49ss.
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Un esempio, che sara ampiamente trattato nei tiapitocessivi, € quello della
radice ebraica. Troppo corrivamente parliamo adhesdi civilta giudaico-cristiana, o
di radici giudaico-cristiane, col rischio pero, chella nostra cultura, prevalga la
“sintesi” cristiand’. Ad esempio, rispetto alBibbia, non si pud non ricordare come di
fatto 'Occidenté cristiano abbia ben presto “perso” I'originale @bo (lingua in cui &
scritto quasi totalmente I’Antico Testamento [=A€]pabbia letto, commentato, pregato,
combattuto o difeso il testo biblico in traduziopgma greca e poi latina).

Questo fatto non € certo indolore, visto chBilabiaé un’opera fondativa.

Il recupero della radice ebraica € essenziale perlettura “intera”, olistica della
Bibbia, ed € una tessera di quel mosaico piu grande ffear@ in genere inter-

intraculturale) che abbiamo tracciato.

1.7. Ancora sul presente: la fine del paradigmaialece I'eta del soggetto
secondo Touraine

Per descrivere il difficile ed insieme affascinaiscrimine che stiamo vivendo,
sono interessanti anche le considerazioni di ATainrainé”. Ancora una volta in esse &
presenta una lucida analisi delle insufficienzdledergenze di quella che chiamiamo
crisi, ma anche delle possibilita inedite, del Giyimento” che noi possiamo compiere
e vivere e che gia sta accadendo.

Per il sociologo francese € in atto una separazietta, violenta quasi, tra economia
e politica. Ecco allora che i paradigmi precedémiiello politico prima e quello sociale
poi) che hanno dominato il processo di moderniz@ezi non bastano piu. La
globalizzazione e vista non solo e non tanto comenglializzazione delle produzioni»,

bensi come una «forma estrema di capitalismo», c@ppunto, una separazione

% Cfr. D. Banon.La lettura infinita Jaca Book, Milano 2009, pp. 23ss.; H. Meschondit,colpo di
Bibbia nella filosofia Medusa, Milano 2005.

1 Nonostante la pluralita degli Occidenti, come solescritti, ancora si usera spesso in questo studio
I'espressione “Occidente” o “tradizione occidentalgper consuetudine e convenzione, senza
naturalmente derogare alle osservazioni fatte opgsito.

%2 Mi rifaccio qui soprattutto a A. Tourainka globalizzazione e la fine del sociale. Per coamplere il
mondo contemporaneoit., frutto maturo e sintetico del pensiero ‘deifore.
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completa dell’economia dalle altre istituzioni,garticolare sociali e politiche, che non
sono pitl in grado di controllarl&®

Il crollo del paradigma politico e sociale signdicche le categorie che i
caratterizzano rispettivamente — vale a dire ordidisordine, sovranita, autorita,
nazione, rivoluzione da una parte; e classi, pgmfittoncorrenza, investimento,
contrattazioni collettive dall’altra — non sono pifficienti. Come gia abbiamo assistito
ad uno slittamento dal politico al sociale, cosstamo avventurando, tra forze oscure e
istanze di rinascita, ad un nuovo paradigma, cihd peraine, e culturale.

Ma la disamina degli aspetti inquietanti dell’edab@lizzata € molto stringente e
dettagliata: violenza, guerra (anche preventfyddrze non sociali (interesse, violenza,
paura, individualismi, comunitarismi), frammentame identitarismi ci minacciano e ci
toccano in modo inquietante.

Tuttavia questi fattori fortemente problematici naignificano una visione
pessimistica o chiusa della situazione attualefqsto un prendere atto di una difficile
trasformazione in corso. Infatti, come gia acceanaw, il “nascente” paradigma
culturale porta anche con sé nuove possibilitaaprofondirsi di alcune istanze che
sono sempre state presenti nel corso della stnaagche ora s’intensificano, divenendo
caratteristiche emblematiche. In questo I'oggi éeta della frammentazione violenta,
dell'identitarismo, della separazione drasticagtanomia, politica e societa, ma anche

I'eta del «soggetto». Questo paradigma del sogggtiega Touraine,

consiste nell’'esprimere, in forme mutevoli, la litdee la capacita degli esseri umani di plasmarsi e
di trasformarsi sia singolarmente sia collettivateehasoggetivizzazioneovvero la creazione del
soggetto, non pud mai essere confusa con l'assaggento dell'individuo e della categoria di

individui®,

Touraine parla di un vero e proprio «risveglio defigetto$’. Il soggetto,continua

Touraine,

% vi, p. 273; cfr. anche G. Pasqualoffilpsofia e globalizzazione. Intercultura e ideatita Oriente e
Occidentecit., pp. 91-92; 97ss.).

° Touraine prende I'11 settembre 2001 come dataddomtbel’avvenuta “rottura” (che naturalmente &
ben piu lunga e processuale); &fi, pp. 19ss.

%vi, p. 16.

%vi, pp. 128ss.
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non & solo colui che dice io, ma € colui che & apeasole del proprio diritto di dire io. Ecco perdaé
storia sociale & dominata dalla rivendicazionedigiti: diritti civili, diritti sociali, diritti c ulturali, il

cui riconoscimento € richiesto in maniera [sempoé mressant%7.

Il soggetto di cui parla Touraine non e dunquediwduo e i conseguenti e
perniciosi individualismi, identitarismi, comunitami, fondamentalismi etc. Questi
sono esiti, piste sbagliate, se si vuole, del pgnad del soggetto. Il soggetto invece
cerca di liberarsi da quelle forze, quali «I'autarismo, I'ignoranza, lI'isolamento [che]

costituiscono altrettanti ostacoli alla produziafieé come soggettd® Piuttosto

la volonta dell'individuo di essere I'attore defleopria esistenza é cio che chiamsabgetto
e ancora:

per riprendere l'idea di Amartya Sen cio che coaladi l1a del benessere, € la liberta di essere un

attore @gency’®;

[al centro €] la lotta per conquistarsi il dirittih essere 'autore, il soggetto della propria esisa e
appropriarsi della capacita di resistere a tuttbatie ci priva di questo diritto e rende la nosita

incoerent&®.

Touraine spiega che il soggetto «non & sinonimdialk *°%. E, per far questo,
suggestivamente per l'argomento della presentercacefa riferimento (anche

esplicitamente) ad un linguaggio delle religiomiedla spiritualita:

i, p. 129.

% |vi,p. 130. In questo senso pud essere interessange ril@rimento anche alla categoria di
«moltitudine», come elaborata da Hardt e Negrué dtudiosi parlano oggi di moltitudini in moviment
che si ribellano pacificamente alle ingiustizie sistema. Ma sono moltitudini costituite da singitda da
soggetti (cfr. in generale M. Hardt — T. NegMoltitudine. Guerra e democrazia nel nuovo ordine
imperiale Rizzoli, Milano 2004; in particolare T. Negiipventare il comuneDeriveApprodi, Roma
2012, pp. 157ss.); oggi si osserva «una espandmteesingolarita, dei diritti del’'uomo che si estlono,
ma legati ad una singolarita che si riconosce comodtitudine, ad una classe moltitudinaria che si
ricompone a partire dalle sue specificita» (T. Neugftp://www.uninomade.org/morte-del-togliattisree-
pope-gapon/).

% |bidem

10yi, p. 141.

0%}y, p. 130.
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[infatti] I'io & l'insieme mutevole e sempre framntato con il quale ci identifichiamo, pur
sapendo che € privo do unita durevole. Come dicanBello neiSei personaggi in cerca di
autore «il dramma per me é tutto qui, signore: nellacarsza che ho, che ciascuno di noi —
veda — si crede “uno” ma non & vero. E “tanti”,nsige, “tanti”, secondo tutte le possibilita
d’essere che sono in noi».

E un tema tipico dell’esperienza contemporanea dege essere portato alle estreme
conseguenze, perché soltanto sulle macerie di wisgregato pud imporsi l'idea di soggetto,
che ¢ il contrario di un’identificazione con séssie di quell’amore per noi stessi che ci
spingerebbe a rivendicare ogni nostro pensierot® @me se ci appartenessero in quanto
soggetti: possiamo coglierci come tali solo facemimoi un vuoto che espelle tutto cio che
appartiene all'io. Le religioni hanno attribuito t@assima importanza a questo distacco dall’io,
in forma di meditazione o di preghiera, ma non semal fine di liberare il soggetty.
Quest'ultimo si forma nella volonta di sfuggire aalforze, alle regole, ai poteri che ci
impediscono di essere noi stessi, che cercanoddrdii allo stato di componenti necessarie

all'esercizio della loro influenza sulle attivit3salle intenzioni di ognuri@®

In linguaggio spirituale potremmo dire che il soggeon e legg ma un’istanza piu
profonda.

In qualunque caso I'analisi di Touraine &€ moltonstiante per il nostro percorso, sia
nella lucida disanima della situazione attualeodp®sa dunque di un cambio di
paradigma, di un nuovmythos che nell’apertura al dinamismo del soggetto.

L’ermeneutica biblica qui descritta € tra I'altron uisveglio al proprio sé piu
profondo, un’ermeneutica del «vai verso di telek leka (Gen 12,1; 22,2), come
avremo modo di spiegare dettagliatamente. La nésttrtaga dellaBibbia va in un’ottica
pluralistica, non fondamentalista e non identitalzaca e secolare, a disposizione di
tutti.

192 Questo & vero, ma lo & altrettanto che ne sonsegpiite vere liberazioni. Si ricordi sempre poi che

nella presente ricerca religione ha un significamapio, non tanto sociale e istituzionale, quantmeo
tensione profonda presente dentro 'uomo in vigiladiberazione, dell'essere se stesso, in conmess
con l'altro, con il cosmo e con il mistero che hatt nomi quante le tradizioni umane.

193 A Touraine La globalizzazione e la fine del sociale. Per coemgiere il mondo contemporanait.,
pp. 130-131. P.L. Berger parla di «imperativo exticioé di obbligo della scelthdiresi9 soggettiva,
come tratto qualificante della nostra contempotangifr. P.L. Bergerl.'imperativo eretico. Possibilita
contemporanee di affermazione religipi®C, Leumann-Torino 1987, p. 61).
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Come gia accennato, una simile possibilita di tattdella Bibbia ci sembra un
importante diritto culturaf®*, in primis per chi, in un modo o nell'altro, appartiene
alla/e tradizione/i dell'Occidente, ma con interesslturali, sapienziali e spirituali
rivolti a tutti.

Una simile lettura dell8ibbia ci sembra urkairosdel nostro tempo.

1.7.1. La cultura dell'autenticita secondo Charlesylor

Analoga (anche se forse meno radicale) all’etasdgletto tourainiana, ci sembra
pure l'interpretazione di Charles Taylor, che veda delle caratteristiche salienti della
modernitd e del nostro temi3d nell'ideale di auto-realizzazione, all'interno dha
cultura dell’autenticita: questi concetti per altron devono essere confusi con istanze
narcisistiche, egoistiche, di relativismo morbidanéorme™®. Anzi lo slittamento in
modalita solo autocentrate e atomistiche sarebbe&ewa pervertimento dell'istanza
individualisticd®’, che in Taylor (per altro discutibilmente, dal tiospunto di vista), ha
un significato positivd™.

Questo ideale di autenticita, spiega Taylor, etlegafatto che «c’é un certo modo di
essere uomo che éenlio modo. lo sono chiamato a vivere la mia vita in quesodo, e
non ad imitazione di un qualsivoglia modo altruiaMio conferisce un’importanza
nuova all'idea della fedelta a se medesimi. Se smmo fedele a me stesso, perdo la
sostanza della mia vita, perdo cid che I'esser uémeme»*.

E, a tale proposito, Taylor aggiunge e precisa:

E questo il potente ideale morale che & giunto dimmi. Esso assegna una cruciale importanza morale

a uno speciale contatto con se stessi, con laipraptura interna, che per lui € in pericolo dianed

104 Nella lettura di Touraine la prospettiva dei diré centrale. La nostra ricerca, pur toccando fues
argomento e anche la reciproca mutua fecondaziea@ud avvenire, si focalizza anche su altri aspett
altri simboli, che non siano direttamente quellor;, @i primaria importanza, dei diritti umani. Pétra vi

€ sempre presente I'aspirazione al soggetto gntdead nella cultura dei diritti umani.

195 Taylor vede articolarsi questo ideale dell'auteiti negli ultimi due secoli della cultura occidelet a
partire soprattutto dal Settecento. Senza toglisra certa validita a questo tipo di analisi, latreos
tradizione occidentale & molto piu articolata e tathiamo ingressivo, come sappiamo, non pud esser
solo letto “dal Settecento in avanti”, anche sengegabile che nella modernita I'accento su queste
tematiche sia diventato quasi centrale.

19 cfr. C. Taylor,|l disagio della modernitaLaterza, Bari 201’ pp. 19ss.; 27ss. etc.

7 1vi, pp. 65ss.

198 Taylor parla di un «individualismo dell’auto-realazione»ifi, p. 18).

199vi, pp. 35-36.
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perduto, in parte attraverso le pressioni nel semsia conformita esteriore, ma anche perché
nell’assumere una posizione strumentale nei cotifdirme stesso io corro il rischio di perdere la
capacita di ascoltare questa voce interna. Esses quindi grandemente 'importanza di questo
auto-contatto introducendo il principio di origiital ciascuna delle nostre voci ha qualcosa di suo
popio da dire. Non solo io non debbo adattare kviia alle richieste della conformita esteriore, m
neppure io posso tovare il modello su cui regolarenia vita fuori di me. Posso trovarlo soltano
dentro di me.

Essere fedele a me stesso significa essere feltlelmia popria originalita, la quale € qualcosa ithe
solo posso articolare e scoprire. Nell'articolaria, definisco altresi me stesso, realizzando una
potenzialita che & propriamente ed esclusivameie Enquesta l'idea che fa da sfondo al moderno
ideale dell'autenticita, e agli obiettivi di autpfsagamento o auto-realizzazione che ne concretano |
formulazione. Ed é questo lo sfondo che conferiszza morale alla cultua dell’autenticita, incluse
sue forme pit degradate, assurde o banalizzateieBta) che da senso all'idea del ‘fare cid che ci

appartiene’, o del ‘trovare la nostra propria mzzione*™.

Ancora una volta dunque, pur se con linguaggiordive con premesse filosofiche e

culturali anche differenti, vengono sottolineatarnze simili.

1.7.2. Il mito contemporaneo della liberta e laiggdne come liberta

Piu che di «eta del soggetto» o di «cultura detéaticita», Panikkar parla del «mito
della liberta», quale istanza da sempre preseti# steria del’'uomo e che ora sembra
pil che mai manifestarsi, come esigenza di moltn Nsi tratta di contrapporre
'espressione e [lintuizione toureniana a quellanibleariana. Anzi, si tratta
probabilmente di due «equivalenti omeomorfici», gela con un termine del filosofo
indo-catalano: due modi e due “simboli” diversi plire qualcosa di analogo, per
guanto non uguale.

Panikkar punta ancora una volta la sua attenziarie“fatto religioso”, non
interpretandolo, come abbiamo gia piu volte satgdio, tanto da un punto di vista
sociologico, istituzionale, o confessionale, quamimttosto come una tensione,
un’istanza costitutiva delluomo, un’aspirazionetrapologica, che, anche con altri

nomi, magari molto lontani da quello di religiomepresente nel cuore di ogni uattio

110y, i

Ivi, p. 36.
1 Similmente in Jung: «La religiosita costituiscer gung, una dimensione umana fondamentale Janzi
dimensione fondamentale; ispirandosi a Rudolph ,Otifferma: “La religione mi sembra un
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In questo senso Panikkar rilegge l'autentica esped religiosa come esperienza
della liberta*?

Per Panikkar la parola “religione” va intesa inastezione molto aperta e liberante.
Non si tratta quindi tanto della tal religione affile, magari appesantita da gravi
ambiguita, concrezioni storiche, microdossie, miandeleo originario, spirituale e piu
autentico, di quella data religione, che forse sianifestato in modo minoritario, ma
non per questo meno decisivo. Fuentes, per esemapaytire dal contesto preciso e
cosi difficile della Palestina e di Israele, padelle «manifestazioni di ciascuna
religione strettamente dipendente dal contestacster che spesso si sono allontanate
dal «contenuto originale delle tradizioni religipste, come manifestazioni spirituali

dell'uomo, avevano in sé una nozione di univeraslit.

atteggiamento peculiare della mente umana”», (Bat&Ja&uida alla lettura del Libro Rosso di C.G.
Jung,Bollati Boringhieri, Torino 2012, p. 35).

112 potremmo qui citare anche il concettoLdberalitat cosi come tematizzato nel pensiero religioso
liberale (ad es. da Jaspers, che riprende Troedtsch Il suo principio essenziale consiste insjoiehe
«la verita etico-soterica [...] prima che risiedesdla rivelazioni storiche, Chiese e Scritture, vivel
singolo che, in forza della sua costitutiva apertalta Trascendenza, riconduce a tale origine, oenau
tutti gli uomini, le espressioni storiche delleig@ni, il traditum storico-religioso» (R. Celada Ballanti,
Pensiero religioso liberaleLineamenti, figure, prospettiveit.,, p. 86), riformulandolo continuamente,
anche nel rispetto déladitum stesso (sulldiberalitat jaspersiana, cfr. almeno K. Jaspéms,situazione
spirituale del nostro tempalouvence, Roma 1982; e R. Celada Balldilbsofia e religione. Studi su
Karl Jaspers Le Lettere, Firenze 2009). Questa possibilitélsae ampliata nella modernita, che pure
presenta terribili derive. Anche qui si tratta dpere tenere insieme possibili cristallizazioneftiarie
magari piu intense, con l'idea della trascendetdtali tale principio che € da sempre operante,ssara
cadere in un facile mito del progresso, ma senza puisconoscere le potenzialita (e le “attualita”)
dell'oggi.

113 «Manifestations de chaque religion dépéndenttémaint du contexte historique», [che spesso si sono
allontanate dal] «contenu originel des traditioeBgeuses, qui, comme manifestations spirituelles d
’lhomme, avaient en soi une notion d'universalit@ Fuentes,Les droits culturels dans le tissu
identitaire du ‘Proche Orient’ — Le cas Palestirsdel in M. Borghi — P. Meyer-Bisch (éd.a pierre
angulaire. Le «flou crucial» des droits cultureiditions Universitaires Fribourg Suisse, Fribquzg01

p. 196). In modo piu teologico e filosofico ci rida J. Martin Kuvarapu che «la Verita ha due aspett
uno eterno e uno storico e manifesto. [...] L’aspet@nifesto della Verita € quello che Dio ha rivelat
nella storia umana e che é contenuto nelle Saittivelate. Queste rivelazioni sono condizionatdada
situazione psicologica e spirituale delle personanddeterminato periodo e dai loro bisogni. [...JoDi
resta comunque piu grande di ci0 che ¢ stato tivelio € come un fiume che scorre e il suo aspetto
rivelato € come una ciotola d’acqua che é statsapdal fiume. Il fiume € dinamico e I'acqua deilatala

e statica» (J. Martin Kuvarapla Verita non ha confini. Proclamare la Buona Ndaalella Pace La
parola, Roma 2009, p. 26). Naturalmente al “simb@ altre tradizioni sostituirebbero altri simlol
(Mistero, Infinito etc.). La distinzione di queddue aspetti della Verita favorisce anche una lattur
simbolica del testo sacro stesso, in modo da nlegado solo ad un solo senso (storico o preswai&).t
Certo il senso simbolico vuole liberare ulterioat@nzialita del testo sacro, ma resta vero ch@dts
illimitato ed imperituro & sempre oltre. Cfr. ancbensiderazioni analoghe - religione dello spito
dell'interiorita da una parte e religioni storictiell’'altra; verita interna e verita storica etcma collegate

al «principio ispirativo del pensiero religiosoditale», in R. Celada Ballanfensiero religioso liberale
Lineamenti, figure, prospettiyeit., pp. 9-16; 47; 56 etc.
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Per Panikkar in tal senso allargato, anche la agtal se libera, é religiosa. Ogni via,
anche laica, autenticamente liberante é religiossl, come tutto cid che vincola non e
autenticamente religioso. L'istanza del diritti uma, se intesa in questo senso,
religiosa.

Del resto, 'uomo vuole essere libero. La religiongle liberare 'uomo, essere
esperienza di liberta di e liberta da. Il vero a#hgioso € libero, ma soprattutto «l'atto
libero & latto religioso per eccellenZa® La libertd esprime in profondita la
dimensione religiosa, la religione s'invera neitettd™>.

Questo significa anche, e l'inciso non €& certo dc@ peso, che se la religione
imprigiona, vincola e non libera, manca alla suaemga. La religione che cade
nell'identitarismo e nel comunitarismo non é fedalese stessa. Anche le religioni
storiche hanno bisogno di convertirsi. Da qui laessita costitutiva del dialoy6.

La religione fedele a se stessa diventa un’espiel liberta creativa. Non sono
libero tornando indietro al mito edenico e neppar@ettando in un futuro pit 0 meno
escatologico la salvezza.

Piuttosto entro in una «nuova innocenza», in updRE@Neita ontologicay.

«La vera liberta e radicata nel cuore delluomoe gossiede questo potere di
diventare se stesso, in termini religiosi di savee stesso¥.

In questo giungere al proprio essere 'uomo eserigativamente la liberta di poter
far nuova la creazione. La crescita umana e lideddte non vuol dire misconoscere il
limite (che pure e costituivo) o cadere nella lzan

La religione della liberta e esattamente quell’attpano mediante il quale 'uomo
conquista il proprio essere, la propria libertaglesto senso anche I'esperienza biblica

& una esperienza di liberta e di liberazidhe

114 R, PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkaits Jaca Book, Milano 2000, p. 430.
15 5j legga anche questa riflessione jaspersiananirata sul binomio concettuale tipico del pensiero
religioso liberale -liberta e Trascendenzala Trascendenza parla alla liberta dell’'esserstessoif
der Freiheit des Selbstein® quanto organo in cui 'uomo, ogni uomo senzeezione, direttamente di
fronte a Dio, deve riceversi in dono per divenitgeaticamente uomo» (K. Jaspergchenschaft und
Ausblick. Reden und Aufsatadiinchen 1958 cfr. R. Celada BallantiFilosofia e religione. Studi su
Karl Jasperscit., p. 9).

118 cfr. R. Panikkar|.'incontro indispensabile. Dialogo delle religignlaca Book, Milano 2001; e anche
Cfr. J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édUn nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le
domaine religieuxcit., p. 286 [Ds 9, 1.6], dove le tre forme daldigo (inter-religioso, intra-religioso e
extra-religioso) sono visti come purificazione dettadizioni religiose e condizione necessaria lper
sviluppo dei diritti umani (che pure vengono da tmadizione culturale precisa). Cfupra pp. 40-41.
7R, PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delksaitd cit., p. 432.

Y81vi, p. 434.

61



La libertd come esperienza fondamentale dell’uonistanza di ordine ontologico,
ontonomicd®’ ed & sempre esistita.

Non c’eé dubbio perd che nel «mito contemporanedib&ata sia il perno ispiratore,
I'ideale quasi esplicito di ogni movimento impegnat una trasformazione profonda.
Sta avvenendo una mutazione di coscienza, unanigzzazione: cio che prima poteva
essere patrimonio di un’aristocrazia dello spidigenta adesso un’aspirazione comune,
un mito unificante anche se molto osteggiato: ouahurorali sono gia in vista, ma le
forze crepuscolari sono grandi e possono ancorangogerli: il nostro mondo puo
prendere un indirizzo piuttosto che un altro, ‘sigtema” non pare volere arretrare.

| grandi miti moderni hanno come comune denomimat@iea piu 0 meno esplicita
che la liberta € un diritto supremo e inalienaliéda persona umana, per cui la liberta
supera ogni altro valore: cfr. ad es. «Tutti glmioi nascono liberi e eguali in dignita e
diritti. Sono dotati di ragione e coscienza e devagire gli uni verso gli altri in uno
spirito di fraternitda» (Nazioni UniteDichiarazione dei diritti umaniart. 1) e «Tutti
hanno diritto alla liberta di pensiero, coscienzaekgione; questo diritto include la
liberta di cambiare la propria religione o fedenciee la liberta di manifestare, da soli o
in comunione con gli altri e in pubblico o in priga la propria religione o fede
attraverso l'insegnamento, la pratica, il cultdos$ervanza» (art. 18; cfr. ad es. anche |l
Concilio Vaticano Il,Declaratio Dignitatis Humanae PersonaePer altro, anche la
svolta del’ermeneutica contemporafféaper la quale, come ci ricorda Heidegger,
I'esistenza comprendente e interpetante € prodrionado di essere al mondo
del’'uomad?, va in questo sen&d.

La nostra epoca incomincia vagamente a percepiee lah persona concreta

rappresenta il massimo valore possibile, al di lagualunque categoria sociale o

119 Ecco allora che anche la lettura che proponianpecie nella sua declinazione pil interiore,
esistenziale e simbolica, € religiosa, cioé comecbi libera e ri-léga (a sé, all'altro, al misteto.). Si
potrebbe definirla anche una lettura spiritdate sensu

120 Neologismo panikkariano, che vuole evitare siaegliremi dell’eteronomia che dell’autonomia, per
dire I'armonioso integrazione delle parti nel tutto

121 Ma gia ben presente in tanta ermeneutica antismecavremo modo di dire tante volte. Le due
ermeneutiche, quella antica e moderna, si illundnanutrono vicendevolmente e mutuamente.

122 cfr. R. Mancini, |l servizio dell'interpretazione. Modelli di ermemica nel pensiero contemporaneo
cit., p. 9.

128 Del resto questa “svolta ermeneutica” ci sembuaiate in Panikkar, in un modo che presuppone ma
anche supera Heidegger.
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oggettiva. Cid equivale a scoprire che la libe#ladpersona & una liberta ontologica,
superiore alla “verita oggettiva” e perfino alléigine oggettiva®”.

Anche queste sottolineature panikkarighe ci aiutano a connettere
“‘omeomorficamente” I'esperienza biblica di indivaione e liberta, che ci preme
approfondire, a queste profonde istanze di cambitmehe possiamo chiamare “eta
del soggettf® o “mito della libertd e della patd”, ed inoltre, alla dimensione dei

diritti umani e culturali, come si vedra bene neigsimi capitoli.

124 Sj potrebbe qui far riferimento anche a quel «jensreligioso liberale» (che non va limitato alla
teologia liberale dell’Ottocento), di cui parla adempio Celada Ballanti e che abbiamo gia citato.
L'«invariante teorico[di tale pensiero] si addensa attorno a un’ideanarincipio, piuttosto che a un
contenuto: il principio della libertd applicatoddminio religioso» (R. Celada BallanBensiero religioso
liberale. Lineamenti, figure, prospettiyecit.,, p. 18). Si tratta di un principio illimitate imperituro,
trascendentale, che certo ha bisogno della stefiangarnarsi, ma che mai dalla storia € esaug$so,
secondo la ricostruzione dello studioso, trarrekldefa dalla mistica, dalla filologia, dalle istamai
liberta del’'Umanesimo e della Riformaivi( p. 11) e aspirerebbe a un continuo ripensamegita fiéde,
delle dottrine teologiche, riportando ermeneuticatr@él discorso sul religioso nell’'ambito dellaofiofia.
Naturalmente non si tratta di risolvere, hegeliagat®, la religione in filosofia, quanto piuttosto d
«richiamare la filosofia a quel compito trascendénted ermeneutico, che sin dalle sue origini éssa
svolto rispetto ai linguaggi religiosi» (R. CelaBallanti, Filosofia e religione. Studi su Karl Jasperst.,

p. 10). Ecco allora un dinamismo di rivisitaziomenendazione continue che, pur nascendo nell'alveo
cristiano, tenderebbero ad un universalismo trakemale, ad un certo pluralismo (o
pluriprospettivismo), privilegiando tolleranza, cksnimento dell’'autentico e dell'inautentico in una
determinata incarnazione storica religiosa eta. (cftta I'introduzione,vi, pp. 5-26). Ancora rispetto
all'invariante teorico che animerebbe il pensiesbigioso liberale cosi scrive I'autore: «principioper
eccellenza moderno — per cui il rivelarsi dellaitéeetico-soterica non € identificabile in uaeclesia
visibilis, in un’autorita esterna garante di un evento Sabyi né in un testo sacro, ma € attingibile in
libertate spiritus nella rivelazione che, in grazia di lume trascendentalei compie nella coscienza, pur
da concepirsi come radicata in traditum storico e dotata di vocazione ecclesiales, (0. 16).Fatte
salde queste considerazioni, il principio di lilde&, secondo noi, ancora piu trascendentale erdpree
operante, pur non negando certo le importanti Botature della modernita (ma neppure vedentmla
court in ottica da “mito del progresso” — pure, in alpunti, criticato da Celada Ballanti stesso).
Potremmo incontrarlo ad esempio in Dante o in MeidEckhart (due grandi medievali, mentre la
ricostruzione dello studioso “si ferma” di fattol'dimanesimo), o nellaBibbia stessa se intesa
misticamente e nel suo dinamismo interiore, pogfaato la trascendentalita di tale principio.

125 Cfr. R. PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delleaitd cit., p. 413ss. Del resto tutte
le citazioni e la sostanza di questo paragrafo emoglalle pagine del gia citato, Ié&Ermeneutica della
liberta religiosa: la religione come libertan Mito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkaita, cit.,

pp. 407-444.

126 Facendo ancora riferimento al pensiero religidberéle e alla sua eredita, potemmo parlare qui
dellimportanza e della centralita in esso dalt@sscienza del singolmella quale, pur attingendo alla
tradizione, si riattualizza in modo ogni volta noodw ricerca interiore. Tale richiamo alla cosceenizl
singolo non & da intendersi in una senso meranoasiE@enziale, soggettivistico, e quindi riduzioiuigte
antropocentrico: qualcosa di inesauribile passéareiscienza, non diverso da lei ma non a lei solo
riducibile. E del resto tutto va sempre anche rsiterato: la verita interiore € dinamica, in mowirog
mai del tutto fissabile (neppure dalla coscienzZd) Celada Ballanti,Pensiero religioso liberale
Lineamenti, figure, prospettiyeit., pp. 36; 39 etc.).

127 Cfr. in questo senso I'importaniichiarazione di Luarca sul diritto umano alla padel 2006.La
Declaracion de Luarca sobre el derecho umano adaéstata elaborata dall’Asociacién espafiola para
el desarrollo y la aplicacion del derecho interomal de los derechos humanos, cfr www.aedidh.org.
Un'utile riflessione su di essa e sui diritti umaiterza generazione nell’articolo di P. De Stef&ritti
umani di terza generazionein Aggiornamenti sociali vol. 1/2009, pp. 11-23 e leggibile in
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1.8. Identita non € identificazione: pluralismoren@nia

E chiaro che molte delle riflessioni fin qui fattieriportano al problema dell’'identita.
Anche qui dobbiamo uscire da un paradigma assohltmistico, “monoteistico” e
monolitico dell'identita, per affacciarci invece ada prospettiva simbolica, relazionale,
interiore, inter-intraculturale dell'identita stess

Anche in questa prospettiva gli spunti panikkargemo molteplici e molto intensi.

Intanto il filosofo indo-catalano ci invita a nonordondere identita con

identificazione Panikkar lo spiega anche filosoficamente:

Mania e peculiarita dell’Occidente € la classifioae. Noi tutti siamo classificati mediante una
tessera non ddentita ma diidentificazione che e cosa ben diversa. Il mondo moderno ¢ illatse
in una rete di classificazioni: ingegnere, cittaditaliano [0 quello che sia], uomo, alto, con una
determinata entrata, spostato, con un particoleefficiente di “intelligenza e cosi via. Il metodel
pensiero analitico € classificare, apporre etiehelte servono per identificare. E se non class#inh
non ci sentiamo sicuri; € come se, perdendo laraadentificazione, perdessimo la nostra identita.
[...] Come ho cercato di spiegare altrove, I'idexgfzione € analitica, procede per differenziaziome d
tutto il resto. Mi si puo identificare dal di fupoggettivamente, trasformandomi in oggetto. “A'¢ A
dice questo modo di pensiero, perché non possdifidare A con B, e diversa da B. identifico coai |
A mediante la sua differenza. L'identita, invecejnéuitiva e soggettiva; si “identifica” da sé,
racchiude in sé la propria identita, dal moment® ©bn &€ comparabile. Una casperché € identica a
se stessa- anche se io dal di fuori la posso fitent solo differenziandola dalle altre. $onoin
guanto sono io e non in quamon-sonaun altro. Molte culture africane attribuiscono gllersone un
nome pubblico di identificazione e tengono gelosamesegreto il nome dell'iniziazione che
conferisce loro l'identita personale. Questo sagedfiche il significato dlel'imposizione del nomd ne
battesimo cristiano. La coscienza dell'identitanéffabile, non la si pudlire ma la si pud, bensi,

pensare con un pensiero che non sia quello améfftic

Questa pensiero altro, che sta accanto a quelldiem&oncettuale, € per Panikkar il
pensiero simbolico, la conoscenza simbdfitasu cui torneremo ampiamente in questo

studio.

http://www.jelsi.com/news/2010/11/diritti.pdf. Maltietteratura della cooperazione internazionakeuta

ad articolare sempre meglio questo diritto allagpathe € anche sicurezza umana, educazione, diritti
umani e culturali, oltre che allo sviluppo: cfr. @sl S. Gandolfi - P. Meyer-Bisch — C. Bieger-MetkA.

Sow (éd.) Droits culturels et traitement des violences. ActeColloque international (Nouakchott, 9-11
novembre 2007Xxit.; S. Gandolfi — P. Meyer-Bisch — J. Bouché&d.),La démocratisation des relations
internationales. Actes du Colloque internationa¢{@amo, 23-25 octobre 200&)t.

128 R, PanikkarPluralismo e interculturalitd. Culture e religiom dialogg cit., p. 194.

129vi, p. 196.
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Ma Panikkar continua a riflettere sulla questiodentita (e identificazione), anche
attraverso un’esegesi toccante del precetto eviangéha gia nelLevitico): «ama il
prossimo tuo come te stessaw (9,18;Mt 19,16-19):

Con la migliore buona volonta I'abbiamo intes[oj@ “ama il prossimo tuo come @itro stesso”,
come un altro tizio che ha gli stessi diritti, gliessi diritti, gli stessi valori, come un soggedto
rispettare, ma non come me stesso, come parte.dnweze il Vangelo afferma: «ama il prossimo tuo
come te stesso». Finché non mi apro abbandonanmbta di perdere la mia identificazione, che non
€ la mia identita, non realizzero il messaggio gedino di amare il prossimo come me stesso.

La mia identita e indefinibile, edutos I'idem quello che io veramente sono, che non & analiezab
Abbiamo perso l'innocenza per la preponderanzapdekare concettualizzante. Il cammino verso
l'identita non e la consapevolezza della mia id@azione. Se io mi identifico con una cosa o con
I'altra perderd umanita. Umanita come concettorwme a tutti, ma umanita non & un concetto. E cid

che unisce senza bisogno di essere analizzatthglhon significa che] il pensiero concettuale sian

I . . .13
utilissimo, perché astrae, seziona per analiz?3re

Panikkar inoltre spiega come identita e pluralispgssano coesistere, tra I'altro,
proprio perché la mia identita € piu che un’unig@anto piuttosto un’armonia di
elementi diversi. In questo senso non si tratta dharinunciare al pensiero, «ma
neppure di mutilarlo riducendolo a mero calcdfd» Il nostro pensare non & solo
reductio ad unum ad esempio possiamo accettare molti colori segrandi
impedimenti. Naturalmente il “nostro modo abituadie’pensare ci ostacola se facciamo
riferimento a molte tradizioni, a molte religiorhe spesso hanno approcci diversi alla
realta, talvolta incompatibili. La situazione e miomplessa, ma non irrazionale e non

132

“impossibile In qualunque caso, come accennavamo, € pos®bilavvisabile

un’armonia, che significa anche pluralita, plumralise non riduzione all’'unita. Infatti,

la mia identita personale non € l'unita intellegghilegli elementi plurali o dei fattori costitutidiel
mio essere, ma piuttosto la consapevolezza di quauntgli elementi o fattori facciano parte di un

insiemé>3

1301vi, pp. 236-237.
311vi, p. 82.

132 Cfr. ibidem
1331vi, pp. 82-83.
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1.8.1. Due modi di pensare l'identita: la mente g e la mente indica

In effetti & proprio il pensare l'identita che sirela il problema. Per questo e utile
confrontarsi con modi diversi di declinare e peadadentita stessa.

Cosi, ci ricorda Panikkar, la mente semitica pealbaentita come esclusione,
applicando quindin primisil principio di non-contraddizione. Una cosa é taptu se
stessa quanto piu si differenzia da un’altra. Dil@:sono cristiano” equivale a dire: “lo
non sono un hind, dando quindi per scontato che un hingla un non cristiano. E
insomma un procedere per distinzione e per diffeeaione, particolarmente visibile
nelle tre grandi tradizioni abramiche. Anche Dioasebtalmente altro dagli umani. Un
ebreo non sara woy (pagano) et&,

La mente indica invece pensa all’identita in telingininclusione; percio utilizza in

prima istanza il pensiero di identita. Ad esempio,

una religione € tale nella misura in cui si ideadéfcon il concetto di religione. lo sono hinduando
sono hind, e sono tanto piu himdguanto piu mi identifico con I'induismo come retige, come
religione pura [...]. Come hindnon sentird alcun scrupolo nel ricevere i sentitnenstiani, anche se
so che appartengo ad un’altra religione. [...] Il treghe unvedintin possa dire dbrahmané che é
cosi identico a Se stesso che non vi & spazio ifferahziarlo da alcunché — e tanto meno da lui
stesso. La sola affermazione vera dell’lo, del Mercé aham-brahmanEssere hindl e al contempo
non- hindi sarebbe una contraddizione in termini, ma nonresslecontempo cristiano. Modi diversi

di pensaréf®,

Questi due modi di pensare l'identita non devorgees solo contrapposti (ancora
una volta in modo occidentale!). Dobbiamo intardpnetre presente che esistono queste
due “cosmovisioni”, questi due modi di vedere lalt®e questi due punti di vista,
relativi (non relativistici). Forse essi possoneege articolati, diventare complementari.
In qualunque caso e importante uscire dall'asstdatiione di un solo modo di pensare
I'identita.

134 lvi, p. 83. Va detto che all'interno della mente s@mitper utilizzare 'espressione panikkariana,

esistono molte sfumature. Non tutte queste tradizoesprimono cosi nella loro totalita. Naturahtee
poi il discorso panikkariano & qui, inevitabilmentsemplificante, al fine di cogliere una tendenza
generale (che pero non € l'unica; ne esistono,glritlnente minoritarie, diverse).
135 |14;

Ibidem
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1.8.2. Un'’identita pluralista: il “caso Raimon Pakkar”

Ma forse possiamo ulteriormente illustrare quantali@amo dicendo, prendendo
'esempio di Raimon Panikkar stesso. Non stiamadondo nulla, perché in un suo
stesso scritto Panikkar torna sulla questione, wor- per altro rarissimo, nella sua
opera — accento autobiografico.

Ecco quanto scrive Panikkar:

Una delle mie affermazioni pit sovente citate, @ppsito 0 meno, risale al 1970. Riassume in certo
qual modo piu di mezzo secolo di esperienza pelsoBopo aver trascorso almeno un terzo della
mia vita in India e il resto in Occidente, scrissBono ‘partito’ cristiano, mi sono scoperto hirel
ritorno buddhista senza aver mai smesso di essstiaico».

Questa frase e stata interpretata come se volgesclte ho perso la mia identita cristiana e al suo
posto ho assunto una triplice identita. Il mio saggiginale dimostrerebbe che non avevo in mente
una miscela eclettica di tre religiosi o una sintedtrinale in una nuova religione. Ho insistitbec
avere un sistema pluralista & impossibile, comeéppossibile seguire una molteplicita di filosadie
appartenere a una pluralita di religioni. Mi semiongece possibile avere una religiosita personhate ¢
abbia integrato, con minore o maggiore armoniajntipfermi di diverse tradizioni religiose. Questa
simbiosi positiva non fa di noi una personalitassai Tutti quanti abbiamo sia un padre che una
madre, vale a dire fattori differenti che contrimono a forgiarci. La cristologia ortodossa noredic
che Cristo & per meta Dio e per meta uomo, ma piente divino e pienamente umano in una unione

personalE®.

Uscendo dalla biografia, Panikkar si serve di urgtafora tratta dalla geografia
(delle religioni) per aiutarci a comprendere. Siede allora se quando lo Yaniua |l
Gange si incontrano, o il Mississippi e il Missquriil Parana e il Salado, sara per forza
necessario usare un nome solo, dando la preferhaano solo dei due fiumi. Ma
perché mai poi? Forse gli altri fiumi sono scomgarg verita le acque non si

distinguono e I'identita & nuo¥H, molteplice, pluralistica eppure armonica, nossai

1.8.3. Un’altra metafora panikkariana: il nodo efate
Panikkar declina le sue riflessioni in forme sempu®ve ed insieme fedeli a se

stesse e alle intuizioni originarie.

%6 vi, p. 85.
137 |bidem
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Un altro modo di significare quanto abbiamo fin glétto e soffermarci sulla
differenza tra individuo e persona (che in qualom@do pud essere rispettivamente

legata a identificazione e identita). Infatti,

[I"individuo €] quello che risulta dall'espediente di ritaglianga parte importante e utile dell'essere
umano, generalmente coestensiva al suo corpo wiatefi..] L'individuo & un’astrazione [...]. La

persona invece comprende tutta la complessa traiteardlazioni costitutive dell'uontd®.

Ma qui Panikkar ci ricorda che I'essere umano & peasona non unindividua
Mentre I'individuo e qualcosa di isolato, lpersonaé, invece, pura relazione; € «un
nodo in una rete di relaziorif.

Questi fili ci legano ai nostri simili, alla tereaal divino.

Quanto piu cosciente € la persona, tanto piu sie@onto di raggiungere i confini del mondo. Questo

& 'uomo realizzatt®

L’ individualitd & solo “il nodo astratto”, ma un nodo senza fibm @ nulla.

La realta € la rete, lealta & relaziongDio stesso éelazionale non é urindividuo suprempl’Altro
che la nostra identita, un estraneo sconvolgente ahdisumanizza; se possiamo continuare a
chiamarlopersonaé a condizione di intendere la persona come mazirelazioneostitutivadella

realtd.Persona & relaziong@erché [Essere & relazion&.

L’individuo e la volonta occidentale di perfeziomalividuale sono una astrazione;
non cosi, invece, la persona. Panikkar pero deaudte la cultura occidentale ci ha
identificato con la nostra individualft& o con la nostra identificazione. Infatti,

ogni persona € un fine a sé stessa. La sua dignit&iolabile. Le conseguenze politiche che ne
derivano dovrebbero sconvolgere i vari sistemiadittli «diritti umani» sono i diritti dell’'uomo eam

dell'individuo — 'uomo & persort&.

138 R, PanikkarBeata solitudine. La sfida di scoprirsi monaci., pp. 126-127.

139 R. PanikkarEcosofia: la nuova saggezza. Per una spiritualiégdlalterra, Cittadella, Assisi 2001, pp.
149-150.

140 Cfr. http://raimon-panikkar.org/italiano/gloss-pena.html (accesso del 15 settembre 2012).

141 Cfr. ibidem dove si cita con tagli da R. Panikkhg pienezza dell’'uomo: una cristofanidaca Book,
Milano 1999, pp. 92-93.

142 Cfr. anche http://raimon-panikkar.org/italianofsgepersona.html (accesso del 15 settembre 2012).
193 R. Panikkarla pienezza dell’'uomo: una cristofaniit., p. 95.
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1.8.4. Ancora sull'identita plurale e articolatd:pensiero di Amartya Sen

Abbiamo fatto riferimento ad un autore crucialeoadativo nel nostro lavoro di
ricerca, ma sono molti i pensatori e gli studioke channo affrontato il problema
dell'identita, per uscire da secche identitari@logontrario, anomiste e relativiste. Vale
la pena di ricordare che la questione dell'idenéitqui costitutivamente legata con il
dialogo, la pace, la liberta per uscire dal cormgto, per altro tristemente frequente, di
identita-violenza. Proprio su questo binomio silwagp la riflessione del pensatore ed
economista indiano Amartya Sen.

Anche Sen critica, seppure con un linguaggio ceneno filosofico di quello
panikkariano, una concettualizzazione riduttivag ¢a del mondo una federazione di
religioni o di civilta, 'una contro I'altra. Peromprendere a fondo la riflessione di Sen
non si deve dimenticare che il pre-testo (polemuta)cui parte sono le tesi gia qui

evocate di Hungtington con il suolash of civilizations Sen sostiene che

la suddivisione della popolazione mondiale secoldaivilta o secondo le religioni produce un
approccio [...] “solitarista” all'identita umana, amecio che considera gli esseri umani membri
soltanto di un gruppo ben preciso (definito in qoesaso dalla civilta o dalla religione, in

contrapposizione con la rilevanza un tempo attibaila nazionalita o alla classe socitfe)

Ebbene per Sen I'approccio “solitarista” € assohgate insufficiente. La realta
relazionale e quindi l'identita relazionale di @aso di noi € molto piu ampia e

complessa. Infatti, ci ricorda non senza ironia,

la stessa persona pud essere, senza la minimaddizione, di cittadinanza americana, di origine
caraibica, con ascendenze africane, cristiana,r@ssipta, donna, vegetariana, maratoneta, storica,
insegnante, romanziera, femminista, eterosesssafenitrice dei diritti dei gay e delle lesbiche,
amante del teatro, militante ambientalista, appassa di tennis, musicista jazz e profondamente
convinta che esistano esseri intelligenti nellozgp@on cui dobbiamo cercare di comunicare al piu
presto (preferibilmente in inglese). Ognuna di ¢eiellettivita, a cui questa persona appartiene
simultaneamente, le conferisce una determinatatifderNessuna di esse pu0 essere considerata

I'unica identita o 'unica categoria di appartenenizlla persort&’.

144 A, Sen,Identita e violenzalaterza, Bari 2008, p. VIII.
S1vi, pp. VIII-IX.
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Ecco insomma «l'inaggirabile natura plurale debstne identita¥™®
Sen ci ricorda che dobbiamo stare attenti alle {ahinzzazioni» dell'identita e

degli esseri umani e per questo ribadisce contersia che

considerare le relazioni interpersonali tra essarani unicamente in termini di rapporti tra gruppi,
come “amicizia” o “dialogo” fra civilta o comunit&ligiose, trascurando gli altri gruppi a cui quegl|
stessi individui appartengono (sulla base di legaepnomici, sociali, politici o altro genere di émi

culturali), equivale a perdere per strada granepdsllimportanza della vita umana, equivale a

suddividere gli individui in tanti piccoli conteniti**’.

Il misconoscimento di questo pluralismo identitanon pud che sfociare, per Sen,
nella violenza, nei fondamentalismi. Torna ancheilguschio dellareductio ad unum

come catalizzatore di intolleranza e di conflitBentri. Piuttosto

la principale speranza di armonia nel nostro totatenmondo risiede semmai nella pluralita delle
nostre identita, che si intrecciano I'una con talke sono refrattarie a divisione drastiche lurglinee

di confine invalicabili a cui non si pud opporresisgenza. La natura di esseri umani che tutti ci
contraddistingue viene messa a dura prova quandodie differenzeengono ridotte a un sistema
artificiale di classificazione unico e predominatffeLa menomazione peggiore avviene forse quando
viene trascurato — e negato — il ruolo della scedzEonalé®® che & una diretta conseguenza del
riconoscimento delle nostre identita plurali. Wisione dell'identita unica € molto piu foriera di
divisioni che non l'universo di classificazioni pali e variegate che caratterizza il mondo in cui

viviamo realment&®

1.8.5. Altri modelli di identita plurale: Ricouekeyer-Bisch, Glissant
Senza nessuna pretesa di esaustivita, accenniathe ad alcune riflessioni di Paul

Ricoeur, di Patrick Meyer-Bisch e di Edouard Glasssul tema dell’identita.

198 | bidem

7 vi, p. XIV.

148 Nostro il corsivo. Si noti che anche qui tornactidica panikkariana alla classificazione come onic
strumento di lettura della realta.

199 Fondamentale, anche se 'uomo non é kmjos

01vi, p. 19.
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Ricoeur ha grandemente lavorato sull'identita, egrebabilmente inSoi-méme
comme un autré* dove abbiamo la trattazione pill importante dellastjone. L'opera
meriterebbe molto spazio e qui vogliamo solo ddfrijualche ulteriore spunto di
riflessione. Ricouer pensa all'identita come unaledtica traidem ed ipse tra
“medesimezza” e “ipseita”.

Ecco come il filosofo sintetizza in modo molto effice e stringente alcuni snodi del

Suo pensiero in proposito:

La questione dell'identita prende una forma problkira perché disponiamo di due modelli di
identita. Ho tentato, nel mio lavoro, di fissareesti due sensi di identita, parlando da una parte
di'identitaidemper usare un termine latino — e dall'altra di'iit@ripse

Che cosa intendo con identiien®? E l'identita di qualcosa che resta mentre le mga@ 0, come si
dice, gli “accidenti”, cambiano. Il suo modellodiofico € stato, fin dall'antichita, la sostanza. L
sostanza é il substrato, slppositumil supporto, identico nel senso che & immutakilee non
cambia, che & sottratto al tempo. Questa idergitanziale pud essere anche realizzata sotto fdrma
un'identita strutturale. Per esempio il nostro cedienetico resta lo stesso, dalla nascita allaemor
come una specie di firma biologica. Abbiamo quiesempio di “identitadent’: identita di struttura,

di funzione, di risultato.

L'identita ipse invece non implica l'immutabilita e anzi, al cawto, si pone nonostante il
cambiamento, nonostante la variabilita dei senttimetelle inclinazioni, dei desideri, ecc. Faccio
subito l'esempio piu notevole dell'identithse l'identita di me stesso quando mantengo una
promessa. La promessa € sotto questo riguardmf@seiu notevole, perché non abbiamo a che fare,
nel caso del soggetto che promette, con una idestistanziale; al contrario, mantengo la mia
promessa nonostante i miei cambiamenti di umores@ué un'identita che potremmo chiamare di
mantenimento, piu che di sussistenza. o sono@nservo lo stesso, nonostante non sia piu identico
nonostante sia cambiato nel tempo.

Ho dunque due rapporti con il tempo: I'uno & urpaafd in qualche modo di immutabilita. L'altro di
che natura €? lo lo definisco “identita narrativad)endo dire con cid che l'identita di un soggetto
capace di mantenere una promessa, e strutturat lidemtita del personaggio di una storia.

La lezione piu importante su cui voglio insisteréaedialettica delle due identita: l'identitdem e
l'identita ipse Si potrebbe infatti dire che lidentita narrativapresente nei grandi racconti o

interpretata da noi, decifrata nella vita — osdila i due poli dell'identita sostanziale, immutate

131 p_ RicouerSoi-méme comme un autéeditions du Seuil, Paris 1990 (trad. 8¢ come un altralaca
Book, Milano 1993).
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dell'identita che esiste solo grazie alla voloniantntenerla, come quando si mantiene una

promess&?.

Per quanto Ricoeur, coerentemente con la sua ftiospénclusiva, cerchi di
integrare l'identitddemcon quellapse non c’e dubbio pero che consideri quest’ultima
la sola capace di permettere all'individuo di rateme e raccontarsi, di articolarsi nella
mutevolezza, nel cambiamento, nella polifonia @slstenza. Non in fissita dunque, ma

appunto, narrativamerifg, e con I'altro, nell’altro. Infatti,

la contropartita delipseé sempre I'altro: I'altro cui debbo la risposta n@ntenermi lo stesso, I'altro
da cui dipendo perché mi costituisce, I'altro in omne il mio mondo, il mio partner, la tradizione
che mi accoglie. E nella misura in cui mi ricontmsell'altro avviene lo scambio: I'altro in quanto

sé, sé in quanto altfd.

Anche Patrice Meyer-Bisch si sofferma sulla

formidabile plasticita, molteplicita e mobilita delentita, la sua «multiversabilita», che corrispe

alluniversalé®®,
L’identita, ci ricorda Meyer-Bisch, e sempre «atérface». Infatti:

L’identita € una molteplicita di rapporti e non urerriera, essa € capacita di socializzazioA#io
stesso modo, una comunita culturale € un luogordidzione del legame sociale e politico, € non un

fattore di divisione, di ragguppamento, che donehée sull'individuazione del sogge'td

1%2p Ricouer, Intervist@escrivere, raccontare, prescriverBarigi, 20 dicembre 1991. Cfr. anche B§
come un altrocit., pp. 205; 214ss.

133 «La medesimezzan@meté, idejrdice I'identificazione, ovvero I'uguaglianza cea stesso e con altri
simili, mentre l'identita ipse rinvia a individuazione ifseitd, singolarita personale e irripetibile
differenza, il cui paradigma & la promessa, esfmesdli una permanenza nel cambiamento» (F. Brezzi,
Introduzione a Ricoeyt aterza, Bari 2006, p. 97).

1% p_ RicoeurSé come un altrccit., p. 55. Si ricordi anche il celeberrimo pastello Chuang-Ti, che
sembra ulteriormente radicalizzare queste afferomziL"io’ € I"altro’, Ialtro’ € anche I"io”: tanto
quello che questo sono parimenti affermazione eziege. Allora esistono o non esistono realmente
I"io” e I"altro’?. Che I"io’ e I'"altro’ non sia no in contrapposizione dicesi il perno del Tadegti taoisti
Utet, Torino 1977, p. 359).

155 «Formidable plasticité, multiplicité et mobilitée d'identité, sa "multiversabilité" qui correspoad
I'universel» (P- Meyer-Bischntroduction aux droits culturels. Les valeurs dddntité, HDEH 2009, p.
43).

16 'identité est une multiplicité de rapports et name barriére elle est capacité de socialisatidre
méme, une communauté culturelle est un lieu dedtiam du lien social et politique, et non un factde
partition, de regroupement, qui primerait sur liinduation du sujet»iyi, pp. 47ss.).
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O ancora:

La definizione ricordata significa che l'identitareinterfaccia tra il particolare e I'universata,l'uno

e il molteplice, tra l'individuale e il comunitarie tra il patrimonio accumulato o ricevuto e i

progettt>’.

Non solamente l'identita € interfaccia tra noiatfo, ma essa € anche spazio interiore, distanga d

a sé, spazio dialettico d'indeterminazione chenitsfe I'ampiezza d’una liberta di scéfta

Ancora una volta e al centro il dinamismo, la relae e la relazionalita dell'identita,
che non é appunto identificazione. L'identita etanall'interfaccia di se stessi: sono
chiamato a scendere in profondita. Non solo alimguperficiale, al mi@gg ma anche
(e soprattutto), direbbe un certo linguaggio spalie, al mio Sé.

L’identita deve essere capace di far interagirevensalita e particolarita, di vivere
'universalitd in un ambiente particolare e di faasare l'universale vissuto dalla
persona nel suo ambito propro

Rifacendosi a Ricouer, Mayer-Bisch parla di un’id@nnarrativa, che lega la mia
tradizione con la mia soggettivita; il mio partiag con “un piu grande di me”, in un

cammino dinamico, continuo, sempre ap&ftdnfatti,

L'identitd narrativa, secondo Ricoeur, & un’avveatmai compiuta di sé e non del personajgie

un tentativo di scriverenastoria, non l'iscrizione in una storia; essa eirzakione di ungresenza

157 «Définition retenue signifie que l'identité estieterface entre le particulier et I'universel,rertun et

le multiple, entre l'individuel et le communautagtentre le patrimoine accumulé ou recu et legetso
(ivi, p. 40).

18 «Non seulement l'identité est interface entreeautrui, mais elle est aussi espace intérieart ée
soi a soi, espace dialectique d’'indéterminationdgdinit I'amplitude d’une liberté de choixiv{, p. 41).

139 per quanto nella nostra ricerca utilizziamo metermini universale e universalismo, che, nonostant
tutte le aperture possibile, hanno una forte camiohe occidentale, preferendo loro altri termiome
pluralismo, pluri-versalismo” etc., il doppio movemto che tiene insieme universalita e particolgta
avere un suo equivalente omeomorfico nel doppio imento inter-intraculturale qui indicato.
Interculturalita e intraculturalitd mi portano contamente a cercare un’apertura pluri-versale sieine

a tenere insieme la particolarita (meglio le paittdtd) della mia tradizione. Sulla possibilita di
universalismi pluralistici, cfr. P.C. Borlyniversalismo come pluralita delle viblarietti, Genova-Milano
2004. Sulla centralita della nozione di universadia tradizione occidentale (soprattutto europesilla
differenza con altre tradizioni che non hanno datoconcetto di universale un senso valoriale,
assiologico, spesso vincolante, cfr. F. Jullienniversale e il comune. Il dialogo tra le cultyreaterza,
Barin 2010, pp. 77; 97 etc.

%0 1n questo senso Meyer-Bisch definisce il procedsdadentificazione (che non ha qui il senso
panikkariano prima citato) come un cammino, pidtae un radicamento. Il che non € in contrasto co
il doppio movimento da noi indicato, perché il rito creativo e critico alle radici non ha nullastttico

o di fondamentalista, ma € profondamente vitalente, “aperto a”.
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del soggetto: non un presente subito tra un passato futuro assenti, ma un presente voluto, e,

contemporaneamente, necessario

Meyer-Bisch usa poi altre suggestive metafore pcdvere la natura dinamica,
comunicativa, creativa e aperta dell'identita. Eesan nodo, un tessuto, una pelle,
quindi costitutivamente aperta, in comunicazionstratificata. La pelle non e solo
superficie, ma anche profondita

Per Edouard Glissant, scrittore, poeta e saggiattirmano di lingua francese (1928-
2011), noi viviamo, oggi piu che mai un «caos-mondBon questa immagine egli

vuole significare

lo choc, l'inteccio, le repulsioni, le attraziofe, connivenze, le opposizioni, i conflitti fra lalture dei
popoli, nella totalita-mondo contemporanea: [...] tsatta di una mescolanza, che non é

semplicemente umelting-pot attraverso cui la totalita-mondo & realizz¥ta

Con questa immagine del «caos-mondo» il poetalamtilnon vuole dire solo e tanto
confusione, dissidio e “babele”, ma piuttosto, comumle I'etimologia stessa della
parola; “apertura”, possibilita, potenzialita.

Per questo la nostra identita non puo essere nemiocale, ma piuttosto azoma
richiamando un’'immagine di Deleuze e Guattari, duimtricata e intrecciata, non
lineare, con sviluppi imprevedibili ed est&3i

Del resto l'identita € un processo piuttosto cha sastanza, un inarrestabile esodo,

un gesto di apertura, una forma di erranza.

161 precisa Meyer-Bisch: «La prospettiva & chiaramstsbilita fin dalla prefazione & come un altto
"La nostra tesi costante sara che l'identita neksaliipsenon implica alcuna asserzione concernente un
preteso nucleo non cangiante della personalita9@;123). E per questo che l'identita narrativa ka p
scopo di cogliere I'altro in sé stessi e non sblmedesimo» «La perspective est clairement étaldigela
préface deSoi-méme comme un autt®lotre thése constante sera que l'identité as digsen'implique
aucune assertion concernant un prétendu noyau hangeant de la personnalité" (1990, 13). C'est
pourquoi l'identité narrative & pour but de salisiutre en soi, et pas seulement le méme» (P- Meyer
Bisch,Introduction aux droits culturels. Les valeurs dédntité, cit., p. 50 n. 56).

162 «|’identité narrative selon Ricoeur est une avemjamais achevée du soi et non du personnage, elle
est tentative d'écrirane histoire, non inscription dans une histoire; e la réalisation d’'unprésence

du sujet: non un présent subi entre un passé dutun absents, mais un présent voulu, a la fois
nécessaire» (P- Meyer-Bisdhtroduction aux droits culturels. Les valeurs dddntité, cit., p. 50).

83 1vi, pp. 25ss.

184 E GlissantPoetica del diversdyleltemi, Roma 2004, p. 62.

165 Cfr. M. Ghilardi,Filosofia dell'interculturalit§ cit., p. 61.

74



Per Glissant ogni identita, lingua, cultura € comdimente interessata da un processo

di creolizzazion¥®. E questo soprattutto oggi:

La mia tesi € che il mondo “si creolizza”, cioé dbheculture del mondo, messe oggi in contatto in
modo simultaneo eassolutamente cosciente, camb@@mbiandosi colpi irrimediabili e guerre senza
pieta, ma anche attraverso i progressi della cozaie della speranza che permettono di dire — senza
essere utopistici o, piuttosto, accettando di &sseche le umanita di oggi abbandonano, seppur con
molta difficolta, la convinzione molto radicata cfidentita di un essere € valida e riconoscibios

se esclude l'identita di ogni altro essere. E pmdentro questo cambiamento doloroso del pensiero
umano che vorrei ci incamminassimo insieme [...].deperché penso che il termine “creolizzazione”
si applichi alla situazione attuale del mondo, cédld situazione in cui una “totalita terra”, infin
realizzata, permette che allinterno di questa sstettalita gli elmenti culturali pit lontani ed

eterogenei possano, in alcune circostanze, ess=si in relazione. Con risultati impreveditifi

Potremmo anche citare le riflessioni di Charlesldiagul carattere dialogico e non

monologico dell'identit&®. E cosi molti altri autotf®.

186 Cfr. ivi, p. 65. Una lingua creola & una lingua ben definite ha avuto origine dalla combinazione di
due o piu lingue, tipicamente con molti tratti @i che non sono stati ereditati da nessunasgee
Tutte le lingue creole si sono evolute dapitigin, di solito da quelli divenuti la lingua madre diadche
comunita. Notoriamente sono creole le lingue artdl nate dalla combinazione di inglese francese
spagnolo e idiomi preesistenti.

187 E GlissantPoetica del diversa;it., pp. 13-14.

188 Cfr. C. Taylor,|l disagio della modernitacit., pp. 39ss.; 56ss. etc.

189 Ghilardi, citando in particolare ancora Edouaris&int, parla di un’identita-relazione da far gieca
contro lidea di identita-radice: «Mentre quesfima crea barriere e steccati sulla scorta di riti
“immunitari” di chiusura nei confronti dell’Altroyantando il possesso esclusivo di verita, preragati
territori, benefici, la prima resta connessa atlatmua trasformazione dei processi vitali, serfzadersi
all'interno di zone protette ma accettando di dmo® e di intecciarsi con l'alteritd. Non si traitia
smantellare ogni legame con la propria origine, leopropria terra, con il senso di “radicamento’uim
territorio, ma di comprendere come questa origimgi@sto radicamento siano a loro volta il risultdito
interazioni, di evoluzioni e di meticciati, di picte di interdipendenza e di modificazioni» (M. @hdli,
Filosofia dell'interculturalitd cit., p. 60). Non si tratta insomma di sradicé@bbiamo dato un ampio
spazio qui alla ramificazione pluralistica delle@i@), ma piuttosto di ripensare il radicamento clon
pud essere inteso come una radice unica, stassaluta e totalmente chiusa in se stessa. Pasigualot
parla di tre modelli di rapporto tra identita: agrpesclusione o semplice giustapposizione; b) per
omologazione; c) per interconnessione: solo quiistio modo €, anche fenomenologicamente, corretto,
fecondo e “reale” (cfr. G. Pasqualottéijosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatira Oriente e
Occidente cit., pp. 101-104). Del resto, proprio quasi passalmente oggi dove i rischi identitaristi si
fanno piu virulenti, «le scienze umane — in pattio® I'antropologia — hanno dimostrato in modi riggi

e defintivi che le identita di gruppi, popoli, etnion eisstono in sé e per sé, ma si formanojlspgano

e decadono in base e in funzione di continue cantioni, di intrecci complessi e di interazioni
multiple, in modi e tempi caratterizzati da altisai variabilita» ii, p. 14); cfr. in particolare F. Remotti,
Contro l'identita Laterza, Bari 2007.
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1.8.6. La diversita culturale patrimonio comuneld#hanita

Tutta questa riflessione ci conduce ancora una\alivalore della differenza, della
diversita, del pluralismo. Come ben sappiamo, latreéta della diversita culturale e
anche continuamente proclamata dallUNESCO, a rneartialla Dichiarazione
universale sulla diversita culturaleli Parigi del 2 novembre 2080% Cosi dice

esplicitamente l'articolo 1:

La cultura assume forme diverse nel tempo e nelzis. La diversita si rivela attraverso gli aspett
originali e le diverse identita presenti nei gruppielle societa che compongono I'Umanita. Fonte di
scambi, d'innovazione e di creativita, la diversiti¢turale &, per il genere umano, necessaria guant
biodiversitd per qualsiasi forma di vita. In talnse, essa costituisce il patrimonio comune

del'lUmanita e deve essere riconosciuta e affermaeneficio delle generazioni presenti e future.
In questo senso, nell’art. 2 si evidenzia la cditérdel pluralismo:

Il pluralismo culturale costituisce la rispostaipoa alla realta della diversita culturale. Ingtiile
da un quadro democratico, il pluralismo culturaedrisce gli scambi culturali e lo sviluppo delle

capacita creative che alimentano la vita pubblica.

La diversita culturale poi

amplia le possibilita di scelta offerte a ciascuno

ed in questo senso e costitutivamente legata idti dwlturali, come ricorderemo anche
in seguitd’.

Il nesso inter-intraculturale & anche accennatbaniel7, dove il tema delle radici si
coniuga con quello del dialogo interculturale. Yissttolinea molto giustamente il

valore eminentemente creativo di questo dupliceimento:

Ogni creazione affonda le sue radici nelle tradiziculturali, masi sviluppa a contatto con altre
culture. Per questa ragione ghtrimonio culturale, deve essere preservato ite tl# sue forme,

valorizzato, e trasmesso alle generazioni futuregiranto testimonianza dell'esperienza e delle

170 Cfr. http://www.unesco.it/_filesDIVERSITAculturaiéichiarazione_diversita.pdf. Per una breve
sintesi sulla “diversita culturale” nei documenti elllUNESCO, cfr. anche
http://fr.wikipedia.org/wiki/Diversit%C3%A9_cultulie.

11V, infra, cap. 5, pp. 353ss.
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aspirazioni dell'umanita, e al fine di alimentaaecteativita in tutta la sua diversita e di favedn

vero dialogo interculturale.

Sempre nell’abito delldichiarazione di Parigi nelle Linee essenziali di un piano

d’azione(punto 7) si sottolinea come importante ed essknzia

suscitare, attraverso I'educazione, una presa dieruza del valore positivo della diversita culteral
migliorare a questo scopo sia limpostazione deigmmi scolastici che la formazione degli

insegnanti.

La diversita insomma €& costitutiva e creatrice, epoon efficace formulazione, ci
ricorda I'omonimo «Rapport de la Commission morgliade la culture et du

développemenritlotre diversité créatricedel 199572

1.8.7. Relativita non e relativismo: il pluralisndella verita

E importante pero sottolineare ancora, come dé&b @sbiamo gia tentato di fare, che
il «mito del pluralismo» di cui parliamo qui norgeifica cadere in un dissolto, post-
moderno e debole relativismo. Si tratta infattdditinguere tra relativismo e relativita.
Per Panikkar infatti il pluralismo rimanda alla agita radicale, alla relazionalita
fondamentale che costituisce la realta. Si tratamma di

sottolineare il carattere di relazione costitutilvautto con il tutto, il che & molto diverso da puro e
semplice relativismo, che asserendo che non esistffermazioni valide, nega la sua stessa pretesa d
validita. Il relativismo & pessimista e distrugggni criterio di validita, compreso il proprio; la
relativita, al contrario, lascia in piedi i critefi verita senza pero assolutizzHmi

Ancora:

Y72Cfr.http://portal.unesco.org/culture/fr/ev.phpURD=22431&URL_DO=DO_TOPIC&URL_SECTIO
N=2 1.html

13 LLa citazione parte da un testo dove Panikkarttéfleul “simbolo Dio”, come esempio di relaziorélit
radicale. Eccola per intero: «Dio € relativita de o reciprocita totale. Con questo si vuoledtiottare

il carattere di relazione costitutiva di tutto cibrtutto, il che &€ molto diverso da un puro e seo®l
relativismo, che asserendo che non esistono affeomavalide nega la sua stessa pretesa di valitlita
relativismo € pessimista e distrugge ogni criteiigalidita, compreso il proprio; la relativita, @ntrario,
lascia in piedi i criteri di verita senza pero dsspzarli» (R. Panikkar]l silenzio del Buddha. Un a-
teismo religiospMondadori, Milano 2006, p. 227-228).
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Di fronte all’assolutismo predominante di un aspettlla realta, Panikkar propone ur@ativita
radicale, reciprocita totale, relazion€gCome pero ripete costantememntaativita non € lo stesso di
relativismq ogni parte del tutto ha un suo valore particoldte dilemma non & relativismo o
assolutismo, ma il riconoscererkdativita radicaledi tutta la Realta”. [...] Questo concetto, che ha u
equivalente nepratityasamutpadaduddista, dev'essere applicato alla nostra reteziomana, alla
nostra relazione con il mondo, alla relazione do Bon questo mondo e anche alla stessa realta
divina. Panikkar trasforma questelativita radicale reciprocita totale o relazionein qualcosa di
costitutivo di tutta la realta, ivi inclusa la stasDivinita: “Tutto € in relazione con tutto”, affea
sulla scia di una massima dello shivaismo. Arrieac ad affermare chBio € pura relazione

“relazione genitiva costitutiva della realta” giénitivocostitutivo e generatore di ogni c6%a

In questo senso, per Panikkar & importante sos@atancome il pluralismo non mini i
criteri di verita. Certo bisogna riflettere sulttathe, dal punto di vista del pluralismo,
la verita non € né una né molteplice.

Infatti se fosse una, la tolleranza di una poskiipluralista di fatto sarebbe erronea.
Vorrebbe anche dire non poter condannare e giwgiarche riteniamo un errore grave
o un male. La possibilita di decidere su questmatiche, di grande importanza vitale,
sarebbe rimandata, paralizzata, relegata in utiasmo inaccettabile.

Ma la verita non & neppure molteplice. Se ci fassrolteplici verita cadremmo in
una palese contraddizione. Il pluralismo non égditér (in questo caso di verita).

Ecco allora che

il pluralismo mantiene un atteggiamento a-dualisficadvaita che difende il pluralismo della verita
in quanto la realtd stessa € pluralistica; ovvercommmensurabile sia con l'unita che con la

pluralitd ",

In questo senso si puo dire che la verita non mra@ee che, piuttosto, & polare,

relazionale, ancora una volta:

L’intuizione che la verita stessa € pluralistica mssere descritta dicendo che nella sua natumsité i
la polarita. La verita in quanto verita € essasstesa polarita. Qualunque teoria filosofica dedeta
abbracciamo (corrispondenza, coerenza, pragmatistisimili), una cosa rimane comune a tutte. La

verita & sempre una relazione, sia essa soggegittogo soggetto/predicato, conoscente/conosciuto,

174 Cfr. http://www.raimon-panikkar.org/italiano/gloss-reédda.html (dove si citano brani tratti da R.
Panikkar, Trinita ed esperienza religiosa dell'uo@itadella, Assisi 1989).

5 'R. Panikkar, Il pluralismo della verita leggibile nella traduzione di P. Calabro in
http://www.gianfrancobertagni.it/materiali/raimomyekar/pluralismo_calabro.htm
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utilizzatore/utilizzato, ecc. Ce ne sono altre. Udei termini della relazione, esplicitamente o
implicitamente, siamo noi. Uomini. Anche se parladella verita metafisica dellEssere o della @erit
teologica della stessa divinita, noi umani non f@se venir messi del tutto tra parentesi. Tanto pil
nel caso della verita religiosa. Noi siamo coinvakll'impresa. In altre parole, la verita contiene
sempre un elemento di soggettivita nel senso cheghidJomini, siamo in qualche modo partecipi
dell'affermazione, dell'entita, del processo, délecenda che chiamiamo verita. La veritd € sempre
una relazione che fa riferimento a noi Uomini, par la verita & verita (e non solo oggettivamente

vera)'®

Questo, ancora una volta, non ci fa cadere netivislano, ma nell'idea della
relativita, anche della nostra visuale. Guardiaanehlta pur sempre attraverso la nostra
“finestra” (culturale, concettuale, esistenzial®risa etc.). Questo non significa che |l

nostro punto di vista non sia vero, lo e nellapspettiva, ma non é totale. Infatti

il pluralismo della verita ci apre gli occhi, inimio luogo, sulla contingenza: io non ho una visutfile
360 gradi; nessuno ce I'ha. In secondo luogo, stguela nozione piu audace, la verita € pluredsti
perché la realta stessa € pluralistica, non essemidatita oggettivabile. Noi soggetti siamo atarto
parte di essa. Non siamo solo spettatori del Reaéeanche co-attori e perfino co-autori di esso.

Questa e precisamente la nostra dignita umana

E ancora:

Non esiste certo una prospettiva globale. Ognigetiiva € limitata, ma esiste sempre la possitdita
uno scambio e anche di un ampliamento di prosgettivl dialogo interculturale mira proprio a

questd””.

Piu trasparente € la finestra attraverso la quatbamo la realta, meno siamo coscienti che, dopo
tutto, stiamo guardando attraverso una finestreedessario l'altro per ricordarci della nostrasree -
sebbene io non stia dicendo che tutte le finestrsugualmente pulite. [...] Ci sono delle fineste
qualcuno deve pur assumersi l'impopolare compitdcdirdarci del nostro mito - che noi diamo per

scontatd’®

7% |bidem

"R, PanikkarPace e interculturalitd. Una riflessione filosofickaca Book, Milano 2002, p. 9.

178 R. Panikkar, «Instead of a Foreword: An Open lkeftp. VII, in D. Veliath, Theological Approach
and Understanding of Religions. Jean Daniélou aminmfRndo Panikkar: a Study in Contrasristu
Jyoti College, Bangalore 1988, pp. V-XIV (traduzodi P. Calabro.)
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La radicalita con cui Panikkar assume la posiziphealistica va dunque bene
intesa, e non male interpretata. Non si trattaralth assolutizzare una sola posizione,
ma neppure di cadere in dualismi laceranti, chieiadpbero ogni criterio di verita.

Questo pluralismo non impedisce certo la ricercaiwtiboli che possano parlare a
molte culture, o comunque a trovare gli equivalemieomorfici di un simbolo valido

in una cultura all'interno di altre. Del resto

la filosofia interculturale comincia ad essere uodm di fare filosofia che prende coscienza del
radicamento e della situazionalita del pensieradé#a vita) quale condizione di possibilita per
esercitarsi in modo universale. Il suo essere studée non la chiude alla comunicazione né alla
ricerca di universalita, ma la mette sull'avvisedh ricerca dell’'universalita deve percorrere dtra
diverse da quelle tracciate da una concettualiopazastratta e formale [...], impara cioé ad essee
universale condividendo la contestualita. Per llasfifia interculturale non esiste, di conseguenza,
opposizione tra contestualitd e universalita. lradst verso l'universale passa attraverso cio che e
contestuale perché, per essere universali, bisdgamminare” in compagnia dei contesti del

mondd’®.

Per questo i vari universalismi pluralistici, siit®, che cercano di tenere insieme
particolarita e pluralita, singolarita e universali diversita e criteri universali
condivisi® sono compatibili con questa visione del pluralispenikkariano, che
appare pero piu audace, radicale. E coerente cssuhzione piena del «mito
pluralistico» stesso.

Per inciso, vale la pena di ricordare che il migb pluralismo qui evocato non deve

trasformasi in un nuovo discorso sistematico, iz#ahte e onnicomprensivo:

Non siamo pluralisti se integriamo tutto in unaiie del mondo “pluralistica”. Siamo pluralisti se
riteniamo che nessuno di noi possiede la pietoadiiale, la chiave per il segreto del mondo, I'asce
al centro dell'universo, ammesso che ci sia; sastg#niamo dal pensare esaurientemente tutto per

timore di distruggere “la cosa pensatda$ Gedachtenonder Gedankge il pensatore. Questo non e

"9 R. Fornet-BetancourT,asformazione interculturale della filosofigardes, Bologna 2006, p. 35.

180 |n questa dinamica universalistica, la ragionenpdrtante, certo, ma essa & anche consapevole dei
suoi limiti: «La ragione pud accogliere listanza whiversalita senza confinarla in un iperuranio
scorporato dalle concrete dinamiche culturali in laustessa ragione opera, con la consapevoleza ch
“non si potranno mai attraversare tutte le configioni del particolare e che gli attraversamentioso
quindi sempre parziali, tentativi limitati precare revocabili’» (M. Ghilardi, Filosofia
dell'interculturalita, cit., p. 45, che cita a sua volta [qui tra doppici] F. Remotti,Cultura. Dalla
complessita allimpoverimentait., pp. 45-46).

181 Cfr. P.C. Bori,Universalismo come pluralita delle vieit., pp. 29-44.
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irrazionalismo. E umilta intellettuale o buon senjsa] Se noi pensiamo esaustivamerdagdenken
I'Eucaristia, la distruggiamo; se Dio, egli svapisse un atomo, esso scompare; se una persora, noi

perdiamo; se un albero, non lo comprendidfno

1.9. Tra frammentazione ed eta assiale

In conclusione, il momento che stiamo vivendo appasomma complesso, difficile
ed insieme gravido di possibilita inedite.

Tendenze contrastanti lo dominano: una forte frantemone (ermeneutica, dei
saperi, ma soprattutto della vita stessa), ma anidt@nze globalizzanti ed
uniformizzanti mai cosi violente e potéfifi fondamentalismi, individualismi,
comunitarismi, amalgame, ed insieme reali apedurialogo, rivoluzioni geografiche,
profondi rivolgimenti verso una cultura dei dirittmani e culturali, verso un
«ecumenismo ecumenicty$

Per questo qualcuno parla di una nuova eta asslaj@ quella individuata da
Jaspers, che chiamd appunto il VI sec. a.C. «per@ssiale™ per 'emergere di
straordinarie figure in Occidente e in Oriente presocratici, Buddha, Confucio, Lao-
Tze, Vardharana, Zarathustra, ecc. — nell'ottica di una profondesformazione di
coscienza dellumanita. Questa “seconda” eta assiah riguarderebbe piu solo la
storia, ma l'intera vita stes$4 Alcuni simboli di questa nascente coscienza tiiano
individuati nell’eta del soggetto, nel mito deliadrta e della pace, nell'inalienabilita
della dignita umana, nel pluralismo (che € anclkeatith plurali), nel doppio movimento

inter/intraculturalé®”, in quel «vai verso di tex», di cui ci parla autaienente il testo

182 R, PanikkarPluralismo e interculturalita. Culture e religiom dialogq cit., pp. 47-48.

183 In questo senso le lucide e profetiche denuncePdsblini “corsaro” e “luterano” sulla mutazione
antropologica e sul totalitarismo “morbido” dellacgeta dei consumi appaiono quanto mai attualihanc
se la situazione € probabilmente ulteriormentecedidizata. Importante, in ottica interculturale ie d
liberazione, la spietata disamina delle ingiustidiel sistema globalizzante neoliberista visto dalla
“periferia del mondo” (cfr. E. Dussdtjlosofia della liberazioneQueriniana, Brescia 1992, pp. 261ss.).
184 Cfr. R. PanikkarPluralismo e interculturalita. Culture e religiom dialogq cit., pp. 175-185; Id.)
dialogo intrareligiosq Assisi, Cittadella 1988, pp. 60ss.

185 Cfr. K. JaspersQrigine e senso della stori€omunita, Milano 1965.

18 «Forse ci troviamo di fronte a un altro “periodssiale”, ma, in questo caso, non della storia, clome
descrisse Karl Jaspers, ma della vita umana seiftat (R. Panikkar,.a realta cosmoteandrica. Dio-
uomo-mondgcit., p. 126); v. anchimfra, p. 146 e n. 24; 290. In questo senso vanno aalthetudiosi,
per altro ottimi conoscitori del pensiero panikka, quali E. Cousins e J. Prabhu.

187 «E questa una delle lezioni pitl importanti detiirculturalita [e dell'intraculturalita, aggiungiam
noi]: liberiamoci dal solipsismo, non solo indivele, ma anche culturale. L'interculturalita nonm u
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biblico. Anche la cultura dei diritti umani e culéli € un potente simbolo di questa
trasformazione. Albeggia umythostriadico, trinitario, relazionale, cui abbiamo gia
accennato e su cui torneremo nel capitolo 3 ditquasoro.

E in gioco anche il risveglio di una coscienza euda conoscenza simbolica. I
rivolgimento a cui siamo chiamati €, come abbian® agcennato, insieme e prima
interiore, e poi, inscindibilmente, esteriore. regto senso va anche Martha Nussbaum,

qguando scrive:

Se l'autentico scontro di civilta €, come io credap scontro interno all’'anima di ciascuno di noi,

dove grettezza e narcisismo si misurano contretisge amore, tutte le societa contemporanee sono
destinate a perdere a breve la battaglia, se ecmranno ad alimentare le forze che inevitabilmente
portano alla violenza e alla disumanita e se negimer appoggio alle forze che educano alla cultura

del rispetto e dell'uguaglianZ&

Ancora piu radicale Willigis Jager, monaco benedete maestro zen, studioso delle

tradizioni mistiche d’Oriente e d’Occidente:

Nel mondo in cui viviamo non conta piu solo risalvealcuni problemi d’ordine politico, sociale o
culturale. L'umanita ha raggiunto un punto critiedorse il piu critico dell'intera storia. E in gio la

sua stessa sopravvivenza. La nostra razza € mataceisiamo stati noi stessi ad avere creato tale
minaccia. Guerre nucleari, biologiche, chimichequimamento dei fiumi, dei mari, dell'aria,
sfruttamento eccessivo delle risorse e attacclcalsistema mettono in pericolo la vita della speci
umana su questo pianeta. Lo sappiamo, ma non giamo grado di intervenire all'interno del nostro
sistema. Abbiamo per cosi dire autoprogrammatovaa finale. Solo se riusciamo a raggiungere un

altro stato di coscienza abbiamo la possibilitaatvarct®®.

lusso: & questione di vita o di morte. Di vita ordorte del’l'umanita» (R. PanikkaPRluralismo e
interculturalita. Culture e religioni in dialogceit., p. 192).

188 M.C. NussbaumiNon per profitto. Perché le democrazie hanno bisogella cultura umanisticecit.,
p. 154.

189\, Jager|'essenza della vita. Il risveglio della consap@azia nel cammino spiritualeit., p. 237.
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Capitolo 2

Per una lettura simbolico-interiore e secolare ddlibbia

Il «Great Code» dell'Occidente tra re-semitizzaga@nde-mitizzazione

Introduzione

Il presente capitolo e incentrato sulla presentaziadelle linee essenziali
dell’ermeneutica dell&8ibbia qui proposta. Come gia enunciato, essa si artieokh
esplicita in una lettura del testo biblico che potmo descrivere con i seguenti
aggettivi: pluralistica, simbolico-interiore, seam, culturale (e soprattutto: intra-
interculturale), iniziatica, spiritualelato sensj triadico-trinitarid. La si potrebbe
anche definire intera, olistica, armorficaioé simbolicaout court Si procedera nella
descrizione-definizione in un modo, di fatto, pmggivo, quasi per cerchi concentrici,
cosi da allargare sempre piu la prospettiva: @lin ci si soffermera sul valore
religioso, ma soprattutto culturale, in senso saegpldel Gran Libro biblico (mostrando
come la lettura di fede, confessionalmente integayispettabile, ma non esaustiva e
non obbligata/obbligatoria); da li si approfondirsignificato artistico-estetico del Gran
Libro, la sua straordinaria storia degli effettierppoi occuparsi della dimensione
esistenziale, sapienziale, umana del testo bibéisaltandone l'interpretazione infinita,
pluralistica, fino ad arrivare ai sensi-significatmbolico-interiori, iniziatici, mistico-
spirituali (sempre intesi perd0 come accessibili udti,t al di la di appartenenze
confessionali e di credo). Ne risultera cosi arah®atura triadica, ternaria. Il confronto
con altre tradizioni (in specie quella ebraica e EOriente dell'a-dualita, a partire dalla
ricezione cristiana, per noi, almeno culturalmepia, abituale) sara condotto secondo
quel movimento intra-interculturale che abbiamo gmpiamente illustrato, spiegando
come sia possibile anche procedere ad una ri-a=zeiione della lettura biblica ed
insieme ad una sua de-semitizzazione, sempre inpuospettiva il piu possibile

ecumenica, uni- e pluri-versale.

! In questo senso, soprattutto mistica, come visioqzofondita a disposizione di tutti.

2 Corbin descrive ita'wil, cioé I'esegesi spirituale islamica, che citerespesso, comeuna percezione
armonica udire uno stesso suono (uno stegadit, 0 anche un intero contesto) simultaneamente a
diverse altezze» (H. Corbi@orpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran Mazdetflran sciita, Adelphi,
Milano 1986, p. 77).
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2.1. LaBibbia, testo religioso-cardine €Great Code” dell'Occidente

Ma perché la “questionBibbia’ € cosi importante, direi imprescindibile, almedte
parte occidentale? Intanto quest’ultima precisazi@nindispensabile per uscire dal
monoculturalismo: |&8ibbia e fondativa per la nostra civilta e cultura ebraidstiano-
islamica (non parlo qui solo nel senso dei tre nismi), ma non lo &, ad es., per la
Cina, per I'lndia etc. In un altro contesto cullerai dovrebbe probabilmente fare un
discorso analogo a partire daedg dalSutra del loto dal Tao-te-chingetc.

Naturalmente poi ho gia cercato di spiegare comefolanula al singolare
“Occidente” (in questo caso «Grande Codice» delli@ente) sia chiara e molto
funzionale: per questo la utilizzero qui, non dermdp alla pluralitd degli Occidenti di
cui ho parlato prima Per altro I'espressione in questione & diventiesica, da
quando il critico Northrop Frye I'ha ripresa dalegp@ inglese William Blake (1757-
1827) e riutilizzata per un suo famoso libro, divennormativé.

Ma torniamo alla centralita delRibbia nella nostra civilta. Le ragioni di cido sono
varie e tutte molto importanti:

Come prima cosa, Ribbiae il testo-cardine dell’ebraismo e del cristianasim

L’AT (o Primo Testamento) € il libro dell’ebraismalmeno parlando un linguaggio
cristiand. L’AT e il NT costituiscono laBibbiadel canone cristiarfo

Senza essere paradossali, potremmo anche dirsldefl, se € vero che @oranoé
(anche) una ri-Scrittufadel testo biblico stesso. Non a caso Carlo Sacgani di
Terzo Testamenfpper il Corano.

La Bibbia insomma € un testo sacro, o cosi € inteso da nildiéittore “religione”

non puo essere eluso. L’'elemento religioso poi,eafbiamo gia detto, considerato in

% V. supra pp. 48ss. Come abbiamo visto, le radici europeecilentali sono complesse e plurime: esse
sono greche, ebraiche, romane, cristiane, germanioa anche, pur se in maniera forse minore, arabe,
bizantine etc. Certo poi I'Occidente comprende alnE/SA, Canada (e, in un certo senso, il continente
australiano), che sono pure realta diversificaten ke dubbio perd che il paradigma greco/latinolibd
(declinato quest’'ultimo almeno anche nelle tradoizgreche e latine) sia ampiamente costitutivo.

“ Cfr. N. Frye,|l grande codice: la Bibbia e la letteratur&inaudi, Torino 1986.

® Per i nomi ebraici del Gran Libro, infra, pp. 114ss.

® Che larticolazione AT e NT non sia indolore & sfine antica nel cristianesimo, fin dall’eresia
marcionita che voleva “eliminare” I'AT dal canonestiano.

" Cfr. P. BoitaniRi-scritture il Mulino, Bologna 1997.

8 Cfr. C. Sacconéllah il Dio del Terzo TestamentMedusa, Milano 2006.
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senso lato, e costitutivo di ogni civiltd e non pssere analizzato solo con categorie
storiche e sociologiche (che pure sono certo rilgya

Tuttavia, per il nostro studio, € piu importante +a cosa non sembri paradossale —
una considerazione non confessionale, ma piutttest®, secolare, culturale del Gran
Libro biblico.

Infatti, ed & questa una seconda grande ragiomblaa non é significativa solo per
chi la legge come testo sacro. Essa, persino puergalmente potremmo dire, € libro
fondativo per la cultura occidentale (non solo lpaeligione!). Posso non riconoscermi
nella fede ebraica, cristiana (o islamica), ma posso negare di essere “costituito”
culturalmente (anche) dal testo biblico.

Alle sorgenti della cultura occidentale Bibbia occupa un posto singolare e
fondamentale. Le Sacre Scritture — ha scrittoalaiato critico canadese Northrop Frye
— sono «l'universo entro cui la letteratura e Badccidentale hanno operato sino al
XVIII sec. e stanno ancora in larga misura operafitio

Ecco perché IBibbia € «Grande Codice» della cultura occidentale, «l'anso
vocabolario» della nostra tradizione, secondo iletpoPaul Claudel, I'«atlante
iconografico e l'alfabeto colorato», cui ha attirttdta I'arte d’Occidente, secondo il
grande pittore Marc Chagall, che dal libro ha trafipirazione per alcune delle sue
opere piu belle; «il giardino dei simboli», per Tins S. Eliot.

L attivita simbolico-culturale dell’Occidente €& staininterrottamente fecondata dal
testo e dalla simbolica biblica.

A guesto proposito il grande critico Erich Auerbadferma che l'intera letteratura
occidentale non pud essere compresa senza ihmdetd a due testi archetipici, basilari,
a due fonti inesauribili di idee e di spuntiBibbiae I'Odissed’.

Personaggi, simboli e temi dell'una (ad es. Adanh@&ea, 'Eden, Caino e Abele, la
torre di Babele, il diluvio, Abramo e il sacrificgh Isacco, I'esodo, il mostro marino che
inghiotte Giona, la figura di Giobbe uomo dei dglda vicenda di Gesu Cristo, la

croce, I'agnello, il dragone etc.) e dell’altra (as. il motivo del viaggio, la figura di

° Cfr. R. Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lectureis Opera Omnia. Filosofia e Teologia |,
Jaca Book, Milano 2012, pp. 305ss.

19N, Frye,ll grande codice: la Bibbia e la letteraturait., p. 3.

1 Cfr. E. AuerbachMimesis. Il realismo nella letteratura occidentalinaudi, Torino 1956, vol. 1., pp.
3-29.
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Ulisse, le Sirene, l'esilio etc.) attraversano eofedano tutta la nostra letteratura come
pure le arti figurative e la musica

Insomma, misconoscere IBibbia significa non comprendere moltissima arte
figurativa occidentale, come altrettanta letteratpoesia etc.

La centralita dellaBibbia riguarda anche categorie filosofiche, politichecial,
giuridiche della nostra cultura. Se sopra abbiamatcae il “fattore-religione”, qui
mettiamo al centro il “fattore-cultura” (senza fadualismi, perché religione e cultura
sono anche costitutivamente legéte)

Ecco insomma perché Bibbia & cosi centrale nel nostro discorso. Anche Croce ci
ricorda che, almeno culturalmente, «non possianmodirgi cristiani»*.

2.1.1. Ancora sull@ibbia come Grande Codice: altre auctoritates

Ma sono innumerevoli gli autori che hanno sott@ioequesta centralita delBibbia
nella nostra cultura europea e occidentale. Siarialgiyati “religiosamente” al Libro,
ma anche laici, talvolta insospettabili quali lettablici.

«Cos'é I'Europa? La Bibbia e i Grecil», afferma &idamente E. Lévinds Per
Giacomo Leopardi, ben poco incline a simpatie pecristianesimo e sarcastico
fustigatore dellamagnifiche sorti e progressivamateriali ma anche spiritualistela
Bibbia e Omero sono i due gran fonti dello scriyexsi Dante nell’italiano». Secondo
Nietzsche, «per noi Abramo e piu di ogni altra peesdella storia greca o tedesca. Fra
cid che sentiamo alla lettura dei Salmi e cid chavipmo alla lettura di Pindaro e
Petrarca c’e la stessa differenza che c’é tra tdapa la terra straniera»; ed ecco |l
“marxista” Bertolt Brecht: «Quale libro leggo du@i Non ridete: |la Bibbiax.

12 Esodoed Odisseasono «gli archetipi dell’erranza» nellimmaginamecidentale» (cfr. P. Boitani,
Esodi ed odissed.iguori, Napoli 2004, p. XIlII).

13 Cfr. R. PanikkarVita e Parola. La mia operalaca Book, Milano 2010, p. 91. Sullimportanza de
“culturale” e del “religioso” nell'lambito dei dititumani, cfr. J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édJn nceud
de libertés. Les seuils de la liberté de consciettenas le domaine religieyxit., pp. 283; 285; 286 [si
tratta invero del documentae nceud culturel des libertés. Strasbourg 2B0BS 9, 1; 1.4; 1.6], leggibile
anche in http://www.unifr.ch/iiedh/assets/files/DSRP-noeud-libertes.pdf.

14 B, Croce,Perché non possiamo non dirci ‘cristianl’a Locusta, Vicenza 2004 (il saggio crociano &
del 1942).

5 E. Lévinas,Nell'ora delle nazioni. Letture talmudiche e s@rtlosofico-politici, Jaca Book, Milano
2000, p. 153.
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Una delle affermazioni piu forti e affascinanti aetla dello scrittore e saggista
ebreo-tedesco Elias Canetti: «Anche se non la |leéggiei nella Bibbial$. Potremmo
parafrasare: anche se non la conosci, anche s@nlari,i anche se non ne sei
consapevole, sei nellBibbia. E vedremo tra poco anche quantoBiabia sia poco
conosciuta.

In qualunque caso IBibbia & un «classico», secondo le penetranti definizitbrii

Calvino. Si pensi ad esempio a queste due suggesiscrizioni”:

Un classico € un libro che non ha mai finito dedjuel che ha da dire;

I classici sono libri che quanto piu si crede diascerli per sentito diréanto pit quando si leggono

davvero si trovano nuovi, inaspettati, inetliti

Come non vederle straordinariamente calzanti peBilibia, vero classico dei

classici?

2.1.2. La lettura culturale: il senso del discorsta verita delle cose

La lettura culturale insomma legge con attenziomeBibbia, senza per questo
ratificarne tutte le istanze. Si potrebbe dire distingue tra il senso del discorso e la
verita delle cos®.

Infatti frequentare IdBibbia significa leggere unestoe, al tempo stessajo che il
testo dice di se stesso.

In diverse parti infatti I[8ibbia precisa i suoi detti, i suoi racconti, i suoi oraocon
affermazioni che qualificano ci0 che viene enumciatome «parola di Dio»,
rivendicando cosi per quello che dice un’autoritana verita che superano le pretese

ordinarie di un testo.

16 Cfr., per le varie citazioni, R. Chiarazzo-P. BErtlicodice Bibbia. La Bibbia a scualgcon cd-rom),
Societa Biblica in Italia, Roma 2004; Giovanni Radl Lettera agli artistj Paoline, Milano 1999; G.
Ravasi, |l bello della Bibbig San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2Q04d., La Bibbia come grande
codice della letteratura occidentale leggibile all'indirizzo
http://www.diocesiverona.it/s2ewdiocesiverona/ai@d 5657/ravasi_labibbia.pdf; 1dQio vide che era
bello, Libreria Cattolica Editrice, Prato 1997.

Y7 Cfr. 1. Calvino, ‘taliani, vi esorto ai classi¢i «L'Espresso», 28 giugno 1981, pp. 58-68; Rkrché
leggere i classi¢iOscar Mondadori, Milano 1995.

18 Cfr. A-M. Pelletier Bibbia e I'Occidente. Letture bibliche alle sorgeslla cultura occidentaleEDB,
Bologna 1999, pp. 9-10.
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Una vera lettura non puo eludere questo fatto meitaira in cui costituisce un dato
del testo. In compenso, non vi € motivo per cui leteura con finalita culturale sia
obbligata a ratificare questa pretesa.

E indispensabile allora conservare fermamentesiindione tra due ordini di realta.

Il primo ordine riguarda ikenso la sua domanda €: cosa dice il testo? O, meglio
ancora: cosa vuol dire I'autore che ha scrittestd?

Il secondo riguarda leerita; la sua domanda é: il testo enuncia la veritaprhende
dire? Queste domande devono essere accuratamstieedisecondo il principio di non
confondere il senso di un discorso con la veriliedmse. Solo il primo — il senso del
discorso — sara oggetto dell'interesse cultdfalome & possibile leggere Platone o il
Corano senza sentirsi obbligati a diventare platonici asaoimani, analogamente
potremo leggere I8Bibbia, a prescindere dall’adesione — che € propria dettara
confessionale e credente — circa la verita di b®\dene detto. Tutto cio € impossibile?
Secondo Voltaire, no!

2.1.3. Leggere I8ibbia come un avvincente romanzo: la testimonianza ttave

Proprio Voltaire infatti, il grande illuminista, ttare della ragione, irridente e
dissacrante nei confronti di tutte le credenze éutti fanatismi religiosi e non certo
sospettabile di bacchettoneria, il 13 ottobre 17&&9ivendo a Madame du Deffand,

l'invitava a leggere I’ATper ragioni “estetiche” e letterarie:

Dove potete trovare una storia piu interessanteudilla di Giuseppe, che diventa Controllore
Generale in Egitto e riconosce i fratelli? E vi padla Daniele che con tanta astuzia confonde i due
vecchi? E per quanto Tobia non sia un gran cheviatmi pare preferibile ®om JonesCerto in tale

lettura le sara necessaria la passione che tiengreeoccupato I'animo e questo é difficile da tmeva

e non lo si pud dafé

Un altro lettore d’eccezione, il critico letteragontemporaneo Josipovici racconta il

suo incontro con le Scritture:

19 Questo non significa che la lettura qui propostane diventera sempre piu chiaro, sia solo cukyral
anzi. LaBibbia & anche un testo di sapienza universale, di prafosg@irituale non esauribile né da una
lettura confessionale né da una culturale.

2cfr. http://www.cultura.va/content/cultura/it/orgeo/cardinale-
presidente/recensioni/ilsole24ore/storiedellabiltttial
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Quando presi in mano IBibbia mi trovai di fronte a due fatti sorprendenti: primguesto libro,
benché goda di autorita suprema presso ebreit@arjslla lettura concreta non suscita I'impressi
di autorevole serieta pari a quella defieidedi Virgilio o del Paradiso perdutai Milton: non mi
aspettavo tanta arguzia, vivacita e naturalezzeoro, laBibbia contiene racconti che anche in
traduzione mi apparvero come se li leggessi perifaa volta, di gran lunga piu freschi e “moderni”

di tanti romanzi sfornati oggi dalle case ediffici

Insomma laBibbia ha sicuramente un interesse e un valore religitsapgico,
esegetico, ma € anche una grande opera lettevarigesauribile racconto, un tesoro
poetico e in quanto tale puo essere affrontatastatau La si pud leggere e studiare
come si leggono e studiano Gommediadi Dante, ilDecamerondi Boccaccio, ilRe
Leardi Shakespeare o un romanzo di Balzac, di Svevdadin o di Joyce.

2.1.4. Una terza grande ragione: la dimensione teste artistico-letteraria della
Bibbia

Perché leggere Ribbia?

Fino ad ora abbiamo passato in rassegna la ragmmfessionale e quella culturale.
La terza, strettamente collegata, se si vuoleasgktto culturale, € appunto quella del
valore estetico-letterario, artistico, poetico eratvo dellaBibbia.

Essa del resto si autopone come opera letteraripoetica e narrativa —
profondamente connessa all’arte e a sua volta geiuerdi arte.

Intanto l'iridescente spettro delle molteplici mastazioni artistiche vi € contenuto
ed esaltato: I&8Bibbia conosce l'architettura attraverso le planimetriewmiose della
Gerusalemme celesteEZ{ 40-48); celebra ripetutamente la musica, gli stmime
dell'orchestra del tempiocfr. Sal 150) e la danza sacra; accoglie al suo interno la
filosofia di cui é intessuta tutta la letteratuegpienziale, ricerca filosofico-teologica per
eccellenza sulle grandi domande dell’essere eed@dtere; “dipinge” splendide e vivide
immagini che presuppongono le arti visive. Tuttaeianostra attenzione si ferma qui
soprattutto, pur se sommariamente, sulla qualittiea del libro, sul “piacere del testo”
biblico.

2L G. Josipovici|l libro di Dio, Rusconi, Milano 1992, pp. 8-9.
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La Bibbia infatti ha una sua visione dell’arte, del bello|l'dstetica in generale e
mira essa stessa all'arte e alla bellezza, pewolgare il lettore nella forza delle sue
immagini poetiche, nell'incanto delle sue narrazioell'efficacia e nei simboli del suo
linguaggio.

La Bibbia poi e precisamente uastoe si offre come un prodotto letterario, poetico,
epico, narrativo, filosofico, storico etc. Propper questo la sua lettura dipende anche
da unateoria della letteraturaattenta all’identificazione dei generi, delle fornuelle
strutture retoriche, con le quali si costituisce sinso e sulle quali si fonda
l'interpretazione. Oggi la critica letteraria cofcuni fondamentali concettigénere
letterario, intertestualita, ri-scrittura, esteticaenunciazione,etc.) permette una
comprensione approfondita deBabbia come testo. Sono chiavi anche per esplorare la

storia della ricezione, dell'interpretazione, defiicacia del testd.

2.1.5. La Bibbia come enciclopedia dei generi idstiy

La filologia biblica ha studiato e analizzato da pumto di vista letterario il testo
biblico, individuandone intanto i genere letterari.

Ne € emersa una visione delabbia come opera polifonica, compostia una
pluralita di generi e pertanto attraversata dagnaade varieta di toni. Vi incontriamo
infatti racconti storici, testi legislativi, mitpoemi, racconti e novelle, proverbi, oracoli
profetici, testi “apocalittici”, vangeli, lettere.

La Bibbia, come abbiamo gia dettopn & semplicemente un libro, quanto piuttosto
una “biblioteca”, una raccolta di testi, composti epoche diverse, con forme,
destinazioni e intenti comunicativi molto divens toro.

Potremmo dire, con una certa audacia, ch8ikbia € una sorta dsummadel
narrabile e del poetabile, di tutti i generi. Mdramo 'avventura, con Mosé che guida
il suo popolo prima in un'improbabile vittoria sS@gitto, attraversando il mar Rosso, e
poi nelle prove terribili del deserto; il mito, cnpagine celeberrime della creazione, di
Adamo, Eva e il serpente; il genere giudiziarion €@iobbe che intenta un durissimo
processo ad un imputato d’eccezione: Dio stesdofarnitastico e persino forse |l
fantascientifico, con le sfrenate visioni dajbocalissesulla fine del mondo, popolate di

22 Cfr. G. RavasiDio vide che era bellcgit.; Id., Il bello della Bibbia cit.; P. Toso,La bellezza nella
Bibbia. Da Genesi ad ApocalissePoligrafo, Padova 2004.
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angeli, cavalieri mortiferi, dragoni e bestie masse; il racconto guerresco con la presa
di Gerico; la saga familiare di Giacobbe, Giuseppsuo fratello. Anche la poesia é

testimoniata in tutte le sue corde: I'amore, laelodiringraziamento, la lamentazione, la

speranza, la disperazione.

Insomma laBibbia non & un elenco di astratti teoremi teologici, mst@nzialmente
narrazione di una storia in cui si intreccianeihpo e I'eterno.

L’AT e un grande raccontta storia del popolo di Israele vi si snoda, patteda
Abramo che lascia la citta di Ur, passando attsvéz piramidi egizie nell’esodo sotto
la guida del grande Mose, per approdare alla tproamessa di Caanan, «terra di
frumento, di orzo, di viti, di fichi, di melograndi ulivi, di olio e di miele» Dt 8,8).
Innumerevoli personaggi, con le loro vicende diigie dolore, di vittoria e di caduta,
s’imprimono nella memoria: siano Dio e i suoi angshtana e la sua legione, Adamo
ed Eva, Caino e Abele, Abramo ed Isacco, Giuseppsuwi fratelli, Mose, Davide,
Sansone e Dalila, Giobbe, Giona e moltissimi altri.

Nel NT i Vangeli stessi sono narrazioni e il loro raccoatdotato di tale forza da
essersi trasformato quasi in un archetipo leteraed iconografico: si pensi
semplicemente a tutta la pittura sacra che raffigarMadonna con il Bambino. Gesu
Cristo, i suoi apostoli, il demonio, il popolo elw@ i romani, la Chiesa nascente ne
sono gli indimenticabili personaddi

2.1.6. Immagini e simboli della grande poesia loibli

La poesia biblica occupa un capitolo fondamentakanetteratura mondiale. Pur
essendo una cultura marginale, dotata di una lifmueera (ca. 5750 vocaboli) e di
prodotti limitati (per un totale di 305441 parolerd’AT), quella ebraica ha lasciato
bagliori che hanno illuminato secoli piu di altettérature ben piu nobili e vaste. La
parola biblica & simbolica e poietica, cioé effieae creatrice. Ineguagliabile per
splendore estetico e per audacia linguistica lébfo di Giobbe Giobbe € un uomo
giusto e di fede, che allimprovviso si trova septisto a terribili prove e sofferenze.
Nella sua disperazione si scaglia duramente cobim sentito come lontano ed

incomprensibile. Si pensi alla potentissima raffagione del Signore presente Gb

2 Cfr. G. RavasiAntico TestamentaVlondadori, Milano 1994; Idll racconto del cielp Mondadori,
Milano 1996.
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16, 9ss: egli si erge come una belva, come unrargigplacabile in una sadica gara di

tiro al bersaglio nei confronti dell'uomo, come generale sanguinario:

La sua rabbia mi perseguita per dilaniarmi; codirme digrigna i denti, contro di me il mio Nemico
affila gli occhi, contro di me spalanca la boccaro Eereno e Lui mi ha stritolato, mi ha afferraéw p
la nuca e mi ha sfondato il cranio, ha fatto diihgio bersaglio. | suoi arcieri prendono la mivadé
me, senza pieta mi trafigge i reni, per terra vérsao fiele, apre su di me una breccia, infieeisu di

me come un generale trionfatore.

In un'altra strofa stupenda, Giobbe esprime ladglasione di uomo tradito dagli amici
che non comprendono la sua sofferenza: egli sigpaaa quelle carovane del deserto
che, uscendo dalla pista, cercano ansiosamenteasinfer dissetarsi e la trovano
pietrosa e arida (cfGb 6,18ss.).

L’analisi letteraria del testo biblico permette hedi evidenziare le molteplici forme
del parallelismo, rima interiore fondamentale deltzetica semitica (cfrSal 1, 1-2:
«Beato I'uomo che non segue il consiglio degli empi indugia nella via dei peccatori
e non si siede in compagnia degli stolti; ma si p@ace della legge del Signore, la sua
legge medita giorno e notte»); individuaadlemboursle allitterazioni, i giochi sonori
ed onomatopeici tipici della lingua ebraica; svelsegreti di un testo lessicalmente
raffinato, allusivo, polisemico: si veda ad esadttile gioco fonico delle “s” e I'analogia

delle immagini in questi due versi:

| miei giorni svaporano veloci come una spola, &mo senza pitl un filo di sperangb( 7,67

2.1.7. Una quarta ragione: la dimensione esistelezéasapienziale

Ma esiste una quarta ragione, una quarta via ateeldinportanza dell&8ibbia. La
chiamerei esistenziale, sapienziale.

La Bibbia infatti € un’'opera-mondo che parla del bene e delemdell’amore e
dell'odio, della pace e della guerra, del divinel’ldomo e del cosmo, della vita e della

morte, del dolore e della gioia, del visibile el'dwlisibile.

4 G. RavasiPio vide che era bellait., pp. 23ss.
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Nella Bibbia sono concentrate sapienzialmente le grandi domdellaomo, le sue
esperienze fondamentali. In questo senso nessundipmi estraneo allBibbia, perché
la Bibbia parla dell'uomo, delle sue aspirazioni, delle speranze, delle sue paure, dei
suoi desideri. Qualunque sia il mio credoBlabia mi interpella profondamente, mi fa
riflettere, “coltiva la mia umanit&®, tocca la mia vita.

Ogni lettura attenta dellBibbia allora si trova di fronte alla forza interpellarde
guesto testo che chiama.

| racconti degli incontri di Dio con 'uomo (si pgirall’episodio di Abramo chiamato
a sacrificare il figlio Isacco o a Mosé di frontengistero del Roveto Ardente Bs) non
possono lasciare indifferenti, qualunque sia iltrosredo (religioso o agnostico): il
lettore reagisce sempre, con l'inquietudine o @oodnsolazione, con la ribellione o con
I'adesione, con il dubbio o con la fiducia.

Le Scritture non chiedono un atteggiamento raggetht rispetto ma un attivo
confronto sia con il testo che con se stessi elagropria vita. Esemplare in questo
senso Giobbe che si fa interprete di tutte le dateandi tutti i dubbi dell’'uomo su Dio,
sul mistero della sofferenza e sull'incomprendiaitiel male. Ognuno di noi ha dentro
di sé un Giobbe che si ribella al dolore, un Adache disobbedisce, un Abele che si
apre al mistero della vita, un Caino che esercitdenza, un Giona che si mostra
incoerente.

La Bibbia ci invita costantemente ad interrogarci sul beselenale, sul senso e sul
non senso, sullamore e sulla violenza, sulla gitsulla morte, su Dio e su noi stessi:
esemplare in questo senso il libroGionache si chiude con una domandaiq 4,10-
11) a cui non solo Giona, ma ogni lett@éravitato a rispondere!

2.1.8. L’esperienza biblica & esperienza umana
In questo senso esistenziale e sapienzialidhia e libro che, pur nato in un alveo
storico-culturale ben determinato e concreto, Bspodizione di tutti.

L’esperienza biblica & esperienza unfina

% Cfr. M.C. NussbauntColtivare 'umanita. | classici, il multiculturaliso, I'educazione contemporanea
Carocci, Roma 2006.

% Naturalmente potrei dire lo stesso dell’esperiemedica o di altri testi sacri o religiosi, senzer p
guesto mettere tutto sullo stesso piano o smudsatifferenze. Su questo tema, faccio qui ampio
riferimento e mi permetto di rimandare ai miei: \@acchelli, Dagli abissi oscuri alla mirabile visione.
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In questo senso I'antologia d€eda curata da Raimon Panikkar, dopo piu di dieci
anni di lavoro (solitario e irequipg, € uno straordinario punto di confronto e di
ispirazione per quanto qui stiamo dicendo; pertanfaremo spesso riferimento.

Solo il titolo originale dellopera (che é statariga in inglese) e
“metodologicamente” fondamentale ed orientativaniklaar ha infatti chiamato la sua
opera:The Vedic Experience. Mantramafjari. An Antholo§yhe Vedas for Modern
Man and Contemporary Celebratign

Intanto al centro e appunto I'esperienza vedicudeno vedico. La parola scelta &

cruciale ed infatti spiega Panikkar:

| Veda[sono] un’esperienza umana tuttora valida e in gdicarricchire e stimolare 'uomo moderno
nel suo tentativo di adempiere il proprio compiioun’era in cui, nel bene e nel male, la sua sbrte
indissolubilmente legata a quella dei propri singl egli non pud pil permettersi di vivere in
isolamento. [...] Un’esperienza — lo dice la parsiessa — & qualcosa attraverso cui passiamo, una
soglia che attraversiamo, un territorio proibitdrercui ci introduciamo, una spesa non risarcihile,
processo irreversibile. Questa antologia € un énaifare nostra I'esperienza fondamentale dell'uomo

vedico, non perché & interessante o antica, ma@eramana e dunque appartiene a noftutti

Il resto del sottotitolo ulteriormente “attualizzédle esperienza, sottolineandone il
carattere sacro ma anche secolare e a disposidedfigomo contemporaneo: la parola
sanscritamantramanjariunisce infattimantrache sta a significare la dimensione sacra
dell'uomo, conmainjari, che e invece una parola profana (significa intattazzo di
fiori», «bouqued). | testi antologizzati sono poi espressamentkrirzati alluomo
moderno in visto di un recupero “contemporaneo’l’id&nza celebrativa, laudativa,
che é tassello essenziale della spiritualita vedica

Ora, in modo simile, o meglio omeomorfico, parliaqo di esperienza biblica.

Non si tratta certo di nessuna facile assimilaziain@essun farraginoso sincretismo,
né tanto meno di uno sradicamento di questi testitali dell’avventura umana dai

contesti storico-culturali che li hanno origindtifatti,

Letture bibliche al crocevia: simbolo poesia e yitd., pp. 9-28; e IdPer un’alleanza delle religioni. La
Bibbia tra Panikkar e la radi ce ebraicait., pp. 25ss.

" La traduzione italiana disperde molti significal titolo originale:| Veda Mantramafijat Testi
fondamentali della rivelazione vedicgizzoli, Milano 2001.

8 R. Panikkar| Veda Mantramafijar Testi fondamentali della rivelazione vedicit., vol. I, p. 4.
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La Bibbia, il Corang i Veda— scrive Panikkar — sono indissolubilmente legatjualle particolari
fonti religiose da cui sono scaturiti storicamenteclettismo, in questo caso, costituirebbe un mod
di procedere dannoso. Non intendiamo separaredlei @alla loro identita storica, ma crediamo che
questo radicamento non precluda un’ulteriore ctaSci

Non si tratta insomma di nessdéracinemenb di una qualche coltura artificiale e,
troppo corrivamente, geneticamente modificata, tpgruttosto di un trapiantare
queste radici con la parte migliore del loro luogatio, in modo tale che esse
attecchiscano al loro terreno in un nuovo ambfénte

Ancora una volta interessano qui le due istandegi movimenti di cui abbiamo gia
ampiamente parlato: quello interculturale e quiltocaculturale, strettamente intrecciati
e interconnessi. Insomma una inter/intraculturazjahe e insieme una fecondazione
mutua, esterna ed interna.

«In questo senso € lecito riavvicinare, meglioiveve ed esperire IBibbia come
esperienza biblica, cioe delluomo biblico, comsor® inestimabile di bellezza, di
saggezza e di profondita umane e divine. Sempualaitmeglio “eterna”. Per quanto
non si possa pretendere di riappropriarsi di tatpedenza, perché appunto
un’esperienza e personale e va sperimentata, esinpassa far propria I'esperienza
intima e particolare di una generazione del pasgai@ possiamo provare a descriverla,
perché sia lievito e stimolo.

Appartenendo, I'esperienza biblica, come quellaicged pur nell’irriducibilita del
loro specifico, all’'universalita del “fenomeno unednessa in qualche modo é viva
adesso e ha lasciato e offre vestigia, tracce,nestenze che ci chiamano. Perché e

cosi: esperienza chiama esperiefiza»

2.1.9. L’'esperienza biblica come esperienza redigjspirituale, misticdato sensu

Ed entra in gioco qui un’altra ragione importantgpmfonda, secondo noi, per
riaccostarsi in modo creativo (e certo pure crjtiatba Bibbia. E in gioco infatti anche,
nel testo biblico, una dimensione religiosa, spai¢, meglio forse mistica, che

2 vi, p. 5.

30 Cfr. G. Vacchelli,Per un'alleanza delle religioni. L&ibbia tra Panikkar e la radice ebraicacit., p.
26.

L \vi, pp. 26-27.

95



intendiamo qui, come specificato piu volte, in modaolto allargato e non
confessionale. E una dimensione insomma profondamantropologica, costitutiva
dell’avventura umana, un anelito, un desideriordfgndita, di autenticita, che puo poi
esplicitarsi (ma mai esclusivamente!) in una dinmmes religiosa ufficiale,
confessionale, dottrinale, di credenze, ma cheagubi interessa nella sua essenza per
cosi dire sorgiva.

Ancora una volta la parola “esperienza” gioca wiawcapitale. Intanto significa che
non si tratta soltanto di idee, concetti. Un’espeza degna di questo nome comporta la
mente, certo, ma anche il corpo e I'apertura atems Parliamo infatti di un’esperienza
religiosa, intesa perdo non come specializzazioheigao, ma come apertura a tutta la
realta, che é insieme fatta da una dimensione naus& indicibile (che alcune
tradizioni chiamano divina), da una dimensione doane da una dimensione di
coscienza, umana.

In effetti molti testi biblici sono a loro volta situra e descrizione di un’esperienza
mistica. Sono esperienze-racconto di divinizzazione

In India e pacifico considerareMedacome un testo mistico, nato da uno stato di
coscienza particolat®

Meno, specie oggi, considerare tale il testo bablivla giustamente Lucio Casto

evidenzia come

il fenomeno mistico & praticamente trasversalett@® tili cammino dell’'uomo biblico: sono davvero

pochi i libri in cui sembra praticamente assenta wera e propria esperienza mistica

32 Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgibliche al crocevia: Poesia,
simbolo e vita,pp. 21-22; Id.Per un’alleanza delle religioni. LBibbiatra Panikkar e la radice ebraica
cit., pp. 27-28.

3 Cfr. R. Panikkar]l dharma dell'induismo. Una spiritualita che partd cuore dell'OccidenteRizzoli,

Milano 2006, pp. 265ss; e anchgarkaralo dice a piul riprese: anche se un migliaicshiuk (testi del

Vedg dicessero che il fuoco non brucia, io non ci ered Il valore delVedanon & staccato da
un’esperienza personale che ti mette in contattoédiato con il reale. Tutte le interpretazioni pad
sul dato immediato della Parola. Tu credi o nomicre se non credi non c'é nessuna autorita estdima
parole che possa convincerti. Le parole stesse densacramenti e se non vi entri, non vi entrasta.
L'esperienza € capitale» (R. PanikKara Dio e il cosmoUna visione non dualista della realta. Dialogo
con Gwendoline Jarczykaterza, Bari 2006, p. 55).

3 L. Casto,L’esperienza mistica nella Bibbia. Una stariaffata Editrice, Cantalupa (TO) 2012, p. 32;
cfr. anche: «[...] L'indagine ha messo in luce chisteso delle esperienza mistiche ndliabia, anzi ne
esistono moltissimesiyi, p. 459). Il libro in questione rappresenta ungelmle eccezione alla generica
penuria di testi sulla dimensione mistica déllbbia. Per altro il volume di Casto si muove ancora,
monoculturalmente, con attenzione quasi escludigasala tradizione ebraico-cristiana (pochi ceahi
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Insomma non si fa nessuna forzatura: gli anticlmmentatori medievali ad esempio
ben conoscono il livello mistico (anagogico) delafsrLibro. Si tratta di non
dimenticare, anzi di riportare alla memoria, coma uwronsapevolezza forse anche
maggiore, queste intuizioni. Per andare versoseansus pleni@ | problemi sono
complessi e qui dobbiamo necessariamente proc&tem®do sintetico. L'esperienza
mistica di cui parliamo non é deposito di pochittelgl che non significa sia a buon
mercato). Soprattutto, come ben sappiamo, I'espegignistica qui € intesa non come
uno specialismo da “supercredenti” o da “visionamiia come esperienza piena, olistica
della realta. E I'esperienza della Vita. Ed & stipttn esperienza umana. Certo
dell'uomo nella sua pienezza e della pienezzawtetic™.

L’esperienza mistica € quindi soprattutto una visiin profondita, dove i miei sensi
la mia razionalita e qualcosa che li trascendez@@ssere solo trascendente ma anche
immanente e a me intimissimo) sono triadicamenggano. Si tratta di un’esperienza a
tutti accessibile, al di 1a di credenze e apparizaegeligiose.

La rilettura del testo biblico che qui proponiama@ndi anche attenta all’aspetto
mistica®, senza per questo contraddire (anzi!) la sua agiure secolare e laica.

Ma torneremo a fondo su questa lettura simbolid&yiore, iniziatica e mistica della
Bibbia, anche parlando dell'intuizione cosmoteandricakamiana.

misticismo del paganesimo) ed & strutturato seconda prospettiva di “storia della salvezza
progressiva”, ancora molto debitrice al «mito dstiaria».

% Cfr. R. Panikkar,L'esperienza della vitaJaca Book, Milano 2006, pp. 15ss.; Ita pienezza
dell'uomo. Una cristofaniaJaca Book, Milano 1999, pp. 20-21.

% Sullimportanza, anzi sulla necessita di una sméttura, cfr. W. Jagel,'essenza della vita. Il
risveglio della consapevolezza nel cammino spil@uait., pp. 323; 338ss.; 370 ss. etc. Ancora Casto
afferma: «ll fatto che esistano esperienze mistickedla Bibbia e che esse siano storicamente
documentabili apre degli orizzonti importanti. Safwtto dice che l'esperienza mistica € un dato
originario nella tradizione religiosa ebraico-dasia: non € cioé un elemento subentrato ad un partto

del cristianesimo, ma € un elemento costitutivessknziale della tradizione biblica [...]. La rivetare
ebraico-cristiana &€ mistica nel suo essere piuopdf e nel suo comunicarsi agli uomini. Pertanto il
conoscere la ricca gamma di possibilita in cui msprimersi I'autentica esperienza mistica diventa
un’insostituibile chiave di lettura della rivelar® biblica stessa» (L. Castioesperienza mistica nella
Bibbia. Una storia cit., p. 460). Per quanto la prospettiva qui tatatsia decisamente piu secolare e
interculturale, pure le considerazioni sulla cditfradel fatto mistico nellaBibbia sono pienamente
condivisibili e decisamente importanti.
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2.2. Il paradosso del Libro-assente/presente

Tutte queste ragioni, che ci fanno vedere la chtitrdella Bibbia, convivono pero
anche con la “marginalitd” del Gran LibrE. uno strano paradosso. Da una parte la
Bibbia e il libro sempre presente, costitutivo, dall’al&dl libro assente, poco letto e
conosciuto.

«Perché i nostri ragazzi devono sapere tutto di lOreenulla di Mosé? Perché la
Divina Commedia non ilCantico dei Cantic». Cosi si chiedeva in una sua rubrica su
un settimanale, il noto critico e scrittore UmbeEoo’”. E nell’Ottocento uno spirito
“laico” come Francesco De Sanctis, il grande stormella letteratura italiana,
confessava: «Mi meraviglio che nelle scuole dovéasno leggere tante cose frivole,
non sia penetrata un’antologia biblica, atta aredesto il sentimento morale nel senso
pitl elevatos®.

Ormai é divenuto un luogo comune affermare cheBiabia — soprattutto, e
paradossalmente, nelle nazioni a matrice cattelicsia un “libro assente”, perché
ignorato, non conosciuto e non studiato se nomdadeterminata cerchia di persone.

Tante le ragioni di questa “ignoranza”.

Una prima e di tipo “materiale”. I8ibbia e lunga e difficile, o almeno molto
variegata e complessa, essendo composta di beantsétf opere o libri differenti,
scritti in un arco storico-letterario millenario reolto lontano dal mondo dei lettori
moderni. Servono quindi chiavi di lettura, guideappe per viaggiare in un territorio
tanto fitto ed intricato.

Ma altri “tabu” si frappongono: uno laicista: e k@’ da credenti, non fa per me (che
non lo sono); ma anche un tabu confessionale:librd della fede, del mio essere
credente; é diverso dagli altri e percio non la&iunon lo conosco bene, non lo leggo
in profondita (forse anche perché non sono eduaafarlo)®. Insomma laicismo e
confessionalismo, pur se opposti, finiscono cossiamigliarsi, non fosse nel risultato
di rendere estraneaBabbia.

La Bibbia, per es.g di fatto assente dalla scuola itali#heome “testo culturale”™: si

studiandliade, OdisseaEneide Divina CommediaPromessi Sposima non |8Bibbia

3" Trattasi di unaustina di Minervaapparsa su’Espressadel 10 settembre 1989.

38 F. De Sanctid,a giovinezza: frammento autobiografi@@arzanti, Milano 1981, pp. 192-193.
% Questo, per altro, accade piu nella riceziondiaria che non in quella ebraica.

“0'Ma non solo dalla scuola, per altro!
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La perdita € molto grave: se sono “libero” di negdere IaBibbia come testo sacro,
o meglio, di non crederlo tale, specie nella seazione confessionale, tuttavia non
pPOSSO misconoscerne la costitutivita quanto allmedisioni culturale, esistenziale,
sapienziale e persino spirituale (nel senso “adlarycui sopra si faceva cenno), per le
ragioni fin qui dette.

Ignorare le proprie radici non mai &€ cosa saggia.

Torneremo su questa inquietante assenza, anchettical dei diritti culturali: e
infatti, secondo noi, un importante diritto cultigrguello di conoscere il Gran Libro a
fondd™.

In qualunque caso, pur con tutti i limiti di un’i@si di lavoro, questa lettura
culturale, ed insieme estetica, simbolica, intesiomtra-intraculturale, iniziatica e

spirituale, ci sembra possa offrire molti spuntadvicinamento all’'universo biblico.

2.2.1. Ri-Scritture e storia degli effetti

La centralita della8ibbia nel “canone occidental& & ormai un dato acquisito dalla
critica, che da molto tempo studia le Ri-scritfdre la cosiddetta «storia degli effetti»
(Wirkungsgeschichte Rezeptionsgeschichiecioé la “storia della ricezione” del testo
biblico**. Provocatoriamente (ma neanche troppo) potremme dome abbiamo gia
accenato, che quasi nulla capiremmo dell’arte,adidtteratura e, in generale, della
cultura occidentale senza tenere conto dell'immensaente di effetti prodotta dal Gran
Libro.

Ri-Scritturequi significa vuol dire riscritture della Scrittura

La Bibbia e un libro provocante quanto forse nessun altito w@slla nostra cultura e
innumerevoli ne sono le ri-Scritture in tutte ledgue e i modi della sola cultura
occidentale, dalla pittura alla scultura alla masal teatro al cinema: si pensi alla
catacombe, alla Cappella Sistina, ai portali deshj ai presepi, alleassionidi Bach,

agli oratori di Haendel e Haydn, ai cicli teatdilimystery playslel Medioevo, al filmil

“1V. infra, pp. 353ss.

2 per questa espressione cfr. H. Blo@anone OccidentaJé8ompiani, Milano 1996.

43 p. Boitani,Prima lezione di letteraturalLaterza, Roma-Bari 2007, p. xii («La letteratéran albero
gigantesco, ma le radici sono sempre le medesina, rescrittura € il principio che ne governa la
crescita»).

4 Si vedano i numerosi esempi sviluppati da B. SalviaA scuola con la Bibbia. Dal libro assente al
libro ritrovato, EMI, Bologna 2001 e da P. Stefahg radici bibliche della cultura occidental®runo
Mondadori, Milano 2004.
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Vangelo secondo Matt€@964) di Pasolini, alle Bibbie hollywoodiane eetgkive. Sul
piano letterario le ri-Scritture non si possono mep contare. Basti citare soltanto —
attraversando secoli e letterature -€@mmediali Dante, ilParadiso perdutq1667) di
Milton, I’ Athalie (1691) di Racine, ilSaul (1782) di Alfieri; L’idiota (1868-69) di
Dostoievski, ilGasparre Melchiorre e Baldassar(@980)di Tournier, ilCristo (1954)

di Kazantzakis, iVangelo secondo Ge$1i991) del premio Nobel 1998 José Saramago,
il Vangelo secondo il figlig1996) di Norman Mailer, fino aMondo creatodi Tasso
(1592)e di Franco Ferrucci (1986), senza dimenticare Piniocmgoiato dal “terribile
Pescecane”, stretto parente del mostro marinordé&ta Giona.

Non possiamo passare sotto silenzio poi la monuateeet labirintica ri-Scrittura di
Thomas Mann@Giuseppe e i suoi frate]lnella quale sono ripercorsi in quattro volume i
cc. 37-50 dell&Genesi che vedono protagonista Giuseppe, il celebreofjl Giacobbe.

Queste letture “artistiche” ora reinterpretanoBldbia, ora la attualizzano, ora la
commentano da vicino, ora se ne allontanano desséate: tutte pero intendono —
come la Scrittura — affrontare o prendere su dimséstero delle cose, di Dio, dell’'uomo
e della stori&.

La riscoperta del posto delRibbia nel nostro patrimonio e nel nostro immaginario
culturale e simbolico appare assolutamente fondtategrianto piu che, parallelamente,
la nostra cultura oggi € minacciata dalla perdéladmemoria che affligge le giovani
generazioni: cosi una studentessa liceale, camuhinper le sale di un museo, si chiede
ad alta voce davanti alle pitture di Madonne comBiao: “Ma perché tutte queste

baby-sitters?”.

45 Ravasi individua almeno tre modelli reinterptigtalella Bibbia, alla luce della sua storia degli effetti:
a) il modello reinterpretativo o attualizzante, dawsi assume il testo o il simbolo biblico e loikigge e
incarna all'interno di coordinate storico-culturaliove e diverse. Pensiamo alla figura di Giobbe, ch
dopo esser divenuta per secoli un’immagine delt€psziente nell’arte sacra — come néladitazione
sulla Passion® nelCompianto sul Cristo mortdel Carpaccio — si trasforma in un segno persamzla
Ripresa di Kierkegaard: in Giobbe il filosofo da@eegge la sua esperienza infranta di amore e il
tentativo di recuperarla dal passato a opera di0i) il modello degenerativo, dove «il testo sasiro
trasforma in un pretesto per parlare d’altro (akéa) o persino per ribaltarne il senso originariopil
modello trasfigurativo, dove «l'arte riesce spesstar vibrare le risonanze segrete del testo saxcro,
ritrascriverlo in tutta la sua purezza, a far gegliawe potenzialita che I'esegesi scientifica salatica
conquista e talora del tutto ignora» (G. Ravia@icandescenza della Parola che créa «L'Osservatore
Romano» del 17 febbraio 2008; cfr. anchellih vide che era bellgit., pp. 44ss.).
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Nel capitolo 5 di questa ricerca torneremo ampiameulla questione delBibbia a
scuola, del suo ruolo educativo fondamentale irotlica inter-intraculturale (e con
attenzione anche al pensiero di genere).

Rifletteremo, tra l'altro, sul rapporto tra Bibbia e la cultura dei diritti umani, in
particolare di quella dei diritti culturali, peripmassare alla storia degli effetti esemplata
su un autore moderno, intriso di riferimenti bibliana anche eminentemente
interculturale, come Herman Hesse.

La storia degli effetti non e per noi solo un matiaileggere intraculturalmente la
nostra storia e la nostra cultura per vedere “quarftuenza” ha avuto I18ibbia; ma é
anche una possibilita di rileggere Bbbia stessa a partire da altre grandi opere o
passaggi della civilta, che si arricchiscono muteai®a. Come vedremo ad esempio da
una parte sarebbe un’inammissibile forzatura idggoboed ermeneutica quella di vedere
tout courtla cultura dei diritti umani germinata dal mondbllwo. Questo non significa
perd non poter instaurare dei collegamenti trastd biblico e il mondo dei diritti, per
mostrare da una parte che una connessione esisthe edall’altra una mutua
fecondazione dei due campi puo arricchir8ilabia alla luce dei diritti umani e i diritti
umani alla luce dell8ibbia. La storia degli effetti presentata poi sara madégata
all'ermeneutica simbolico-interiore qui propostagynohé applicata ad opere (ad es.
quella hessiana) dove il riferimento biblico e, g&mente, meno considerato di quanto
dovrebbe.

Ancora una volta vorremo nuovamente sottolinearea@ra teoretica ma insieme

educativo del “ripensamento” ermeneutico biblico aypanzato.

2.3. Per una lettura pluralistica: I'interpretaziennfinita

Ma la lettura cui aspiriamo € anche pluralisticarché la Bibbia € un libro
costitutivamente aperto, plurale, come gia dettgiin luoghi. Intanto perché e essa
stessa un libro fatto di libri, come ben suggeriso®me:ta biblia, «i libri», «i piccoli
libri». La Bibbia insomma reca la pluralitd gia nel nome con cuiilahdama in
linguaggio cristiano. E anzi sintomatico che un rapiurale (e probabilmente dietro a

ta biblia c’@ I'ebraico ha-sefarim «i libri») sia diventato nel latino medievale un
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singolare:Biblia®®. E cosi nelle lingue moderne, a partire dal nos&®ibbia. Eppure
questo libro € una “divina biblioteca”, che, cona@@iamo, comprende generi letterari
diversi, stili peculiari, periodi di stesura diféeti (per quanto spesso non facilmente
determinabili), una pluralita di personaggi, diescle, di collocazioni storiche, di luoghi
etc.

Molto ermeneutica, senza disprezzare nulla, ha tregpo monolitica, singolare la
pluralita del mondo biblico.

Ma c’é di piu: nella tradizione cristiana, ma argdr piu in quella ebraica, e esaltata
la pluralita delle interpretazioni delBibbia, la sua polisemia, la sua plurilivellarita, la
sua interpretazione che non ha fine.

Facciamo prima qualche riferimento alla tradiziamestiana, per poi soffermarci
maggiormente su quella ebraica, dal momento chepéatiutto la «radice ebraica»
quella che é necessario recuperare per chi é tlirauwjnon necessariamente di fede)

cristiana.

2.3.1. La tradizione cristiana e i quattro livetli interpretazione delle Scritture

Nella tradizione cristiana antica e medievale sigpapesso dei quattro sensi delle
Scritture: quello letterale, quello allegorico, Hoenorale e quello anagogico (per usare
la terminologia dantescd) Alessandro di Canterbury, un autore del Xl deco
commentanddCt 2,4 («Mi ha introdotto nella cella del vino») digjue quattro tipi di
“botti”: «Nella bevanda contenuta nella quarta éotissia 'anagogia, si trova la piu
soave percezionaffectu3 del’amore divino; attraverso la sua ineffabilel@kzza, la
nosta anima viene unita e in un certo modo riemgéia divinita. | perfetti bevono
all'anagogia, vale a dire alla contemplazione [..ch&unque ne berra quant'anche poco
ne sara subito ebbrd»Le variazioni sono molteplici nei nomi e talvoliasensi
diventano tre o difd In qualunque caso, pur tra molte restrizioni gote, il testo

biblico non & racchiudibile in una sentenza univoca

“°Biblia-ag, comerosa-aé

“" Dante,Convivig II,1.

8 Cfr. M. Poretel.e Miroir des ames simples et anéantiglbin Michel, Paris 1997, p. 251 nn.

“9'Su questo tema & imprescindibile I'opera di H.LDbac,L’esegesi medievale. Scrittura ed Eucarestia.
| quattro sensi della scritturalaca Book, Milano 1997-2007, voll. I-IV.
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Esso, come ricorda Gregorio Magnerescit cum legentePier Cesare Bori ha
dedicato un saggio a tutt'oggi imprescindibile aesfa come ad altre modalita
dell’ermeneutica cristiana, alla simterpretazione infinita’.

Ma ancora per Basilio il Grande le Scritture son@ @bito tessuto d’oro dai mille
colori indossato dalla fidanzata del re»; Dionigrlp di molteplici «veli sacri attraverso
cui brilla il raggio divino». La Sacra Scritturasémile alle miniere d’oro, da cui puoi
sempre estrarre preziosita; € un pozzo sempre RiIENOPUoi ogni volta attingere; € un
mare inesauribile dai nostri “secchi”. Essa €, caneécorda il monaco cisterciense
Aelredo di Rielvauxgcapax innumerabilium sententiary@ simile alla sabbia del mare,
I cui granelli non possono essere numerati. Serssidera la Scrittura nella sua fonte e
nel suo termine essau@a come il Verbaunoal suo principio e al suo termine. Ma tra i
due estremi, il Verbo si frammenta, la sua sentplisi mostra feconda nella sua
molteplicita. Per Giovanni Scoto Eriugena i sensiied Scritture variano e appaiono
analoghi ai colori della ruota del pavéheper questdnterpretatio Sacrae Scripturae
infinita est?.

Come si vede dai testi citati, si tratta di un iralla pluralita dei significati, il che
non vuol dire arbitrio o licenza. Le Scritture sgoer la vita, ci ricordano i saggi della
tradizione antica e medievale, e questo pluralisnoma ricchezza della vita stessa, che

tiene insieme armonicamente molteplicita e unitaght: &€ esso stesso armonia.

2.3.2. La tradizione ebraica (gabbalistica e nomjn mondo riscoperto e da
riscoprire

Ma il pluralismo interpretativo € esaltato ancorgid nella tradizione ebraica. Da
una parte troviamo anche qui qualcosa di analoga @n identico) alla cristiana
guaternitasdei sensi dellaBibbia: si parla ad esempio debrdes che letteralmente
significa «frutteto», ma che & anche un acroninito fdalle iniziali dei quattro livelli

interpretativi dellarorah

0 p.C. Bori,L'interpretazione infinita. L’ermeneutica cristiarentiva e le sue trasformazioni Mulino,
Bologna 1987.

°L Cfr. M.-M. Davy, Iniziazione al Medioevo. La filosofia nel secold,Xllaca Book, Milano 1980, p. 145.
*2 Giovanni Scoto Eriugen®iv. Nat.1,Il,c. 20 (PL 122,560A).
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1) Peshat(vws: semplice): letterale
2) Remezmn: allusione): allegorico
3) Drash(w=7: esposizione): omiletico

4) Sod (7i0: segreto): esoterico.

Ma la molteplicita e I'apertura del testo biblicguardano, intanto e iprimis, la
lingua con cui € scritto. Infatti I'ebraico € unagua consonantica e le vocali nel rotolo
della Torah non sono originariamente scrittequesto ha dato modo soprattutto alla
tradizione mistica dell’ebraismo, @abbalah(ma non solo), di proporre vocalizzazioni
diverse, per sondare altri sensi. L'operazione aonaturalmente capricciosa, ma €
legata al desiderio di scendere sempre piu in poifa nei misteri delldorah.

Cosi scrive in proposito, anche immaginosamentealibalista Blaya ben Aser

(XHI-XIV sec.):

Il rotolo della Torah e scritto senza vocali, indooche si possa leggere in maniere diverse. Senza
vocali, le consonanti hanno molti significati essiheggiano in scintille. E per questo che il rotolo
dellaTorah non deve essere vocalizzato, in modo che il sicatiéi di ogni parola si accordi alle sue
vocali. Una volta vocalizzata, una parola signifsicdo una cosa. Senza vocali, la si pud comprendere

in innumerevoli, mirabili modf.
Ma si veda anche la testimonianza di un cabbalstderno:

La Torah utilizza poche parole, preposizioni e congiunzisiica 9000). La maggior parte hanno
diversi significati. La maggior parte hanno divessgnificati. D'altronde laTorah € un testo
consonantico. Senza vocali una parola si puo leggediversi modi, una frase puo aprire un abisso d
significati. Bisogna dunque interpretare, sommasensi collegarli gli uni agli altri. [...] Cosi la
Torahe, per il suo modo di scrittura, il libro dell'ind@minatezza che si apre sull’'Infinito. Il libroeh
si suppone trasmetta la parola di Dio non contdmgguela verita, ma soltanto un materiale di lavoro
e di interpretazione. L'infinita ricerca di una itarinafferrabile e senza limiti permette di fregtae

I'Infinito, di sondare Dio stesso, di penetrare lju@o che lo designa. «La grandezza déilarah sta

3 || cosiddetto Testo Masoretico in cui i dotti ebhanno fissato il testo consonantico ed inseto |
vocali risalirebbe, almeno nella sua forma piu clata a non prima del IX sec. d.C. (anche se la
datazione € molto discussa dagli studiosi).

¥ D.C. Matt,L’essenza della Cabala. Il cuore del misticismoaétm, Newton Compton, Roma 1999, pp.
126; 194; cfr. anche M. IdeQabbalah. Nuove prospettivAdelphi, Milano 2010, p. 362 (ma tutto il
saggio intitolatdErmeneutica cabbalisticavi, pp. 341-414, &€ fondamentale).
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nel fatto che essa cambia ogni giorno e percionfome trae una soddisfazione primaria» diceva
Rabbi Israel de Kozhenitz

Del resto, «YHWH e laTorah sono Uno3% e ancora: «Ldlorah & il Santo, sia
benedetto¥: da qui I'infinita pluralistica delldorahstessa.

L’ omografiadell’ebraico permette la susterofonia cosi inEs 32,16 («Le tavole
erano opera di Dio, la scrittura era scrittura @,3colpita sulle tavole») la fine del
versetto puo essere letta non soswatpita (farut) sulle tavole», ma anchdiberta
(#erui) sulle tavole3®. Il testo, per cosi dire, si libera, si moltiplicarifrange in mille e
mille scintille, che possono essere viste dallliptete, ciascuna secondo il livello di
coscienza di chi legge.

Ma tutte le tradizioni ebraiche (anche qui sarebbeessario rispettare la pluralita
interna ed articolata dell’ebraismo, anche se pamazlita pud avere senso la
“singolarizzazione”) sono un inno alle istanze emmdiche.

Cosi, il testo «& dato per l'interpretazione», comwita la saggezza rabbinica

Lo Zohar, testo “canonico” della mistica ebraica, raccaitdguardo una parabdfa

la Torah e simile a una bella ragazza, che & nascosta itamara chiusa di un palazzo. La ragazza
ha un amante, che la cerca continuamente e al gllalper un attimo mostra il volto attraverso una
porta. Se I'amante insiste nella ricerca, la ragaglz consentira di accostarsi a lei sempre di piu,
poco a poco. Cosi & anche Tarah A chi le si avvicina al suo primo cenno, Tarah parla
inizialmente da dietro la tenda, in parole che ispondano alla comprensione che egli pud averne.
[...] Piu tardi laTorah si cela dietro a una tenda ora molto sottile eagppdr enigmi e parabole,
I'aggadah Soltanto quando chi I'ha cercata ha acquisitdicsahte familiarita con essa, Borahgli
mostra il suo volto e parla con lui dei suoi seignescosti, che sono celati da sempre nel suo cuore
Una volta che tutto egli comprenda, padroneggidaah e sia diventato padrone di casa, la stessa
Torah gli ricorda i segni che un tempo gli ha dato eligsegreti essi contengano: «Allora egli vede
che nulla si pud aggiungere alle sue parole, eartatjliere. E allora il senso semplice € cosi com’'e

tanto che nulla gli si pud aggiungere né sottrareenmeno una sola lettefa»

5P, Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebre®ervitium, Milano 2011, p. 22.

* Tiqun Ha Zohara.

>’ Talmud di Babiloniasotta 39b.

%8 Cfr. D. Banonla lettura infinita Il midrash e le vie dell'interpretazione nella tiaibne ebraicaJaca
Book, Milano, pp. 37-38, n. 2; G. Vacchelier un’alleanza delle religioni. L8ibbiatra Panikkar e la
radice ebraicacit., p. 93 e n. 31.

%9 JMegillahl,|,70a.

%0 111,99af.

®1 G. StembergeErmeneutica ebraica dellBibbia, Paideia, Brescia 2000, p. 196.
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E ancora:

La parole dellarorah sono paragonate ad una noce. Che cosa signifestafu Esattamente come la
noce ha un guscio esterno e un nucleo interno,asagie ogni parola dellBorah contiene un fatto
esterno 1ha‘-aseh, midrash haggadahe mistero $0d, e ogni momento rappresenta un senso piu

profondo di quello precedefife

Il grande cabbalista Meh Cordovero di Safed (XVI sec.), nellopdta misura
dell'altezza continua la metafora zoharica con un’altra stta@ria immagine di

«erotica dello studio» (Mopsik):

La Torah realta sottile e spirituale, si € rivestita dirazioni materiali. Queste narrazioni racchiudono
una grande sapienza e chi le studia ha una bucompensa. Tuttavia, colui che la spoglia della sua
materialita giace con la Figlia del Re e la pens&@ondo la sua via. Egli sa come liberarla dai suo
abiti, uno dopo l'altro, veste dopo veste, finoh& ¢a penetra nella sua intimita. Beato chi & émtea

non ha deviaty.

Insomma la lettura dellBibbia & plurilivellare e dinamica, dal senso letterale a
quello mistico (per poi, magari, tornare alla Igtescoprendola trasformatd)in un
gioco di conoscenza e amore.

Ancora loZoharci parla di «chicchi», che son solo un primo degrgstper passare
poi al «pane, alle focacce e infine ai dofci»

Ma si veda anche la straordinaria ed enigmaticalyma, sempre zoharffain cui la
Torah € una bella ragazza senza occhi (senza colozaseatti caratteristici); e chi
studia laBibbia, invece,& pieno d’occhi. E lui a scoprirne la bellezza éage i suoi

colori. Solo I'esecuzione “ermeneutica” del lettoeade laBibbiaquale essa’®

62 Zohar Hadas83a, riportato in G. Scholerha kabbalah e il suo simbolismBinaudi, Torino 1980, p.
70 en. 6.

83 Cfr. C. Mopsik,Cabala e cabalistiBorla, Roma 2000, p. 133.

64 zdhar. Un'antologia commentata del massimo testbbadistico, a ¢. di D.C. Matt, La Giuntina,
Firenze 2011, pp. 86-88.

®vi, p. 45.

%8 Zohar, I1,95a.

67 Cfr. G. StembergeErmeneutica ebraica della Bibbiait., p. 198.
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Il grande commentatore ebraicosRde Troyes cosi interpreta il verset 32,47:
«essa infatti non € una parola senza valore pex \wai parola biblica € sempre potente,
carica di significati, «e se non lo &, & per calpstra che non sapete sollecitaffa»

Ancora laTorah «é scritta con fuoco nero su fuoco biancdarfiumag sez.Beresit
cap. 1) e tutto va interpretato, anche gli spaanthi, le lettere invisibili, che forse
contengono il messaggio pill preziosoLa Torah che possediamo poi & solo una
cristallizzazione, un’'emanazione dellarahincreata, archetipica, cele&teAnzi, come
ricorda il cabbalista marocchino Jacob ben Isaatfdsgan (XVI sec.), sono varie le
tappe del’emanazione dellBorah, a partire da quella archetipica, vari i livelli del
Libro, dalla Torah de-azilah,fino ai rotoli delle sinagoghe. E come se il mister
primordiale indossasse delle “vesti”, probabilmeotddegabili a qualcosa di simile al
pardes sopra citato (ad es. senso esoterico, senso aoalgenso allusivo, senso
letterale§’. E linterprete (specie il cabbalista) deve sordkr Torah “terrena” per
perfezionarla attraverso la sua interpretazione, goenpierla, per riportarla alla sua

origine celeste, sempre aperta, mai statica ebiiesa un solo significato. Insomma,

il gabbalista “spreme” un testo fino a far “scoppfail senso per trarne, si dice, I'essenza o
lintenzione superiore. UnaTbrah primordiale” & nascosta nelorahrivelata. E opportuno leggere

questa tra le righe di queffa

%8 D, Banon/a lettura infinita cit., p. 32.

%9 Cfr. M. Idel, The God-Absorbing Text: Black Fire on White Fiie M. Idel, Absorbing perfections.
Kabbalah and interpretatigniyale University Press, New Haven & London 2002, 45-79.

0 «l concetto delle tavole celesti implica una rigae dialettica con le tavole mosaiche, le soleud
parli la Bibbia. Tale nesso & esplicitato n@iubilei, secondo cui nelle tavole celesti [...] risulta in
sostanza incisa una formulazione primordiale dBfleah, piu completa ed archetipica di quella rivelata a
Moseé sul Sinai. In molti testi rabbinici si trovaaimentata I'idea che TBorahpreesistesse alla creazione
dell'universo, [...] “riposta in eccelso prima ches$gro creati il cielo e la terra”. In piu, n@kenesi
rabbahla Torah & intesa non solo come personificazione della sapiema anche come l'insieme delle
pergamene e dei diagrammi (ovvero dei modelli pitogé archetipici) utilizzati da Dio, per dar foam
alla Casa del mondo alle origini della creazioré»Tretti, Enoch e la sapienza celeste. Alle origini della
mistica ebraicalLa Giuntina, Firenze 2007, p. 94 e n. h).

"L Cfr. C. Mopsik,Cabala e cabalisficit., pp. 129-131.

2P, Levy, Il gabbalista. Incontro con un mistico ebregit., p. 24. SullaTorah primordiale, detta anche
sefer gadmonTorah gedumahTorah kelulah («non dispiegata», «concentratas)prah de-'ailut
(«Torahnello stato del’lEmanazione», increata), saffascinanti le riflessioni di grandi cabbalistince
Yishac il Cieco (cfr. G. Scholenb,a kabbalah e il suo simbolismBinaudi, Torino 1980, 63-66; 85ss.) e
il Nahmanide (Idel M.-Perani M.Nasmanide esegeta e cabbalista. Studi e tésti Giuntina, Firenze
1998, pp. 55ss.); cfr. anche, piu in generale,dél, Absorbing perfections. Kabbalah and interpretation
cit., pp. 47-53, 358—-67, 372-83, 387-89).
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Si danno 600.000 modi e significati della Torah,akrettante possibilita di
interpretarla e di accostarvisi, tanti quante stmsue lettere e gli Ebrei all'uscita
dall'Egitto e con il dono sul monte Sifii

La Torah «ha settanta faccganim che convengono in un nucleo interpojm il
giardino,gan, “che produsse alberi da frutto contenenti ciascliseme della propria
specie”. [...] In ebraico la parola visipanim e plurale, come dire volti, sfaccettature
[significati molteplici]. [...] Pnim al singolare significa interioritd% Insomma i volti
molteplici dellaTorahrispecchiano il suo significato interiore, piti mt e profond&’.

I rabbino e cabbalista livornese Elijjah Benamoze@h823-1900) scrive

suggestivamente:

Ancor piu significativa é l'identificazione o piotto la correlazione che i rabbini stabilisconoléra
sessanta miriadi (seicentomila) di significati gh&® avere lalorah e le sessanta miriadi di israeliti
che I’hanno accolta. Cid assomiglia abbastanzaetida di Spinoza secondo la quale ogni anima non
e che un'idea di Dio. [...] Inoltre, i settanta aspeella Torah devono forse essere messi in rapporto
con le settanta nazioni che compongono I'umanitégni caso, cid che e sicuro é che il numero delle
nazioni € parallelo al numero delle lingue, poicighi nazione corrisponde ad una lingua. E poiché i
rabbini affermano che l&orah & stata promulgata in queste settanta lingue,\s& dapporre che i
settanta aspetti dell@orah fanno pendantalle settanta lingue e che le lingue e gli aspsitio
anch’essi in correlazione con le settanta nazi@gni nazione avrebbe quindi non soltanto la sua

lingua specifica, ma anche un aspetto particolalia @orah’®.

| 70 significati di ogni parola dell@orahrichiedono il nostro senso, il nostro leggere

e intendere: il «settantunesimo senso» (Paolo Dedsti). Cosi,

«ciascuno di voi pronunci a sua volta una parolavawsullaTorah» si legge spesso nelfphar. Lo
studio € anche luogo di creativita. Ciascuno vitg@pa secondo il proprio temperamento e
contribuisce a elaborare quella poesia un po’ speeahe congiunge I'aritmetica, la linguistica, la

metafisica e I'amore dell'invisibifé.

" Su questa tema e sulle importanti speculazionbaidiiche in merito, cfr. M. IdelAbsorbing
perfections. Kabbalah and interpretaticeit., pp. 97-99; 359; 369; 372; 382-3; 425; 5384.

4Y. PinhasOnda sigillata. Acqua, Vita e Parglaa Giuntina, Firenze 2008, pp. 116-117.

S Cfr. anche A. Abecassidiberté interne d'interprétation dans la traditiojuive in J.B Marie — P.
Meyer-Bisch (éd.)lUn nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le domaine religieux
cit., pp. 79-86.

6 Cfr. C. Mopsik,Cabala e cabalisficit., p. 134.

TP, Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebregit., p. 74.
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2.3.3. Ancora sulla Qabbalah: strategie ermenewtich
Insomma la sapienza ermeneutica cabbalistica éafoadtale per una lettura intera
della Bibbia. Anche Panikkar, spesso fautore nei suoi scrittiud'istanza de-

semitizzante (per aprire ad esempio alle cosmaviisiell’Asia), ammette chiaramente:

Ogni religione viva ha un nucleo mistico che petméa sua comprensione in profondita senza
intaccare la sua concretezza. Senza la Cabbalagsgenpio, si ha una lettura riduzionistica della
Bibbia’®.

La Qabbalahtra l'altro ci ricorda che Abramo, Mosé, ma ancbhacto, Giacobbe,

Elia e tanti altri “protagonisti biblici” non sorsmlo

“personaggi biblici” che svolgono un determinatmlouin un racconto gia concluso, ma sono
onnipresenti, in virtu del libro sacro [che nonados‘cartaceo” ma € la costante presenza di questa

parola nella societa stessa degli uomini], e uriatancon essi & sempre possibile

| personaggi insomma sono piu archetipi che “presestoriche” (senza abolirne una
qualche consistenza in tal seffSoBono collegati allsefirotdell’Albero della Vita, il
cruciale diagramma di molte tradizioni cabbalistictcosi ad esempio Abramo é
connesso allaefirah siesed che corrisponde, tra gli altri significati, akanisericordia»;
mentre Isacco e “assimilabile’gevurah) la sefirahdella «forzax», del «rigore».

Del resto laTorah e identificata spesso con la Sapienza stessa dicbiola quale
tutto fu creato ed ordindtb Essa stessa consiste di nomi di Dio, & un unieods
nome di Dio, se letta con attenzione al suo sigaifi piu profondo, come ci ricorda, in

modo esplicito, il Namanide in questo passo straordinario:

Noi possediamo una tradizione autentica, seconddactliorah intera consiste di nomi di Dio, e
questo in modo che le parole che leggiamo possesere suddivise in una maniera completamente

diversa, e precisamente in nomi [esoterici]. [...]I'afermazione dellAggadah secondo cui la

8 R. PanikkarPrefazionea G. VacchelliDagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettukgbliche al
crocevia: simbolo poesia e vijtait., p. XI.

9 C. Mopsik,Cabala e cabalisticit., p. 25.

8 Cfr. J. Martin Sahajananda (Kuvarap@y-dela des religions. Entretiens avec Frére Johartivi
SahajanandalLes Deux Océans, Paris 2011, pp. 216-218 (Igopttsa di Martin Sahajananda Kuvarapu
integra con grande profondita la sapienza indiga gaella cristiana ed &€ molto attenta alla dimamsio
simbolica e mistica).

81 C. Mopsik,Cabala e cabalisticit., p. 25.
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Torahfu scritta originariamente con fuoco nero su fub@nco, abbiamo un’evidente conferma della
nostra opinione, che la stesura si avvenuta caativeamente e senza suddivisione in parole, cid che
consenti di leggerla sia come una serie di nonatgeii] [‘alderekh ha-shemothsia nella maniera

tradizionale, come storia e comandanfénti

Ma ancora, secondo le varie tradizioni ebraiche,

con lo studio dellaTorah e con l'osservanza delle sue regole, 'uomo entradntatto con un

continuumspirituale che unisce tra loro tutte le cose calfeple con la loro radice superiore. Egli
cessa di essere il semplice ricettacolo di unai@te antica, ma entra letteralmente nel suo sgino,
integra corpo e anima con una discendenza che esfaiggniti temporali, e comunica anche sia con il
flusso divino che con gli antichi maestri o gli atigdivenendo membro di una famiglia della quale

condivide ormai lo spazio cosmfto

Non si tratta di accogliere acriticamente questadrmterpretativo”, ma di vederne
pero il valore nell’ordine di una coscienza e caeoza simbolica. L'idea che tutto sia
interrelazionato con tutto &€ un’intuizione ben preas nelle tradizioni (specie mistiche)
d’Oriente e d’Occidente. E evidente come questaamio privilegi quindi il simbolo,
rispetto ad un’idea solo lineare, storico-cronatagi Inoltre queste intuizioni, che
all'interno dell’osservanza ebraica, sono destisale al “popolo eletto”, diventano ora
patrimonio disponibile a chiunque si avvicini cdteazione e discernimento.

L’enfasi sulle possibilita interpretative del testicro e dell’interprete stesso servono
per sottolineare “I'imprendibilita” delld@orahin categorie solo razionali. Com’é scritto
nel Talmud «nellaTorah non c’é né un prima né un dopo»; infatti paradossate si

vuole affermare che

il linguaggio divino non “conosce” la grammatica.oM € dunque limitato dalle regole della

coniugazione, della sintassi e delle concordanz= @shsentito di interpretare senza tenerne &bnto

Ancora un cabbalista anonimo del Xlll secolo, asitdel Discorso sull’interiorita
della Torah, e vicino allo stile del grande cabbalist&aBlila, si sofferma sull’infinita

dellaTorah non imbrigliabile in alcuna misura umana:

82 G. Scholemla kabbalah e il suo simbolismait., pp. 50-51.
8 C. Mopsik,Cabala e cabalisticit., p. 127.
8 p. Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebragit., p. 23.
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il principio di tutti i principi € sapere che, coriélome — benedetto egli sia — non ha principidiné

né alcun confine, cosi la s@arah perfetta, quella che ci & stata trasmessa, norehag né fine né
estremita [...]. Se il rotolo dellforahfosse stato vocalizzato, avrebbe avuto un limitea misura, a
immagine della materia quando gli viene data unanéo particolare, e sarebbe stato possibile
interpretarlo soltanto in funzione di una vocalzpae fissata per ciascuna delle sue parole. Ma
poiché il libro dellaTorah racchiude tutti i generi di perfezione e ad ogra gparola [sono legati]
innumerevoli cumuli [di significati], esso & staf@tto senza alcuna vocalizzazione perché potesse

essere interpretato in tutta la sua variegata piefie

Insomma lo scavo nel testo e nel ool nel suo «segreto», &€ senza fine. Per questo
ad esempio la tradizione cabbalistica attribuisea straordinaria importanza ai nomi
divini presenti nelld orah, di cui YHWH edElohimsono i piu venerabili. E lo studio di
questi molteplici nomi divini (che siano 9, 10, 122 etc.) diventa una mappatura
misteriosa della realta, che é intessuta dal filraddivino. Cosi il grande mistico

Abraham Abulafia, principe dell@abbalahestatica, puo scrivere:

Mentre laTorahscritta, quella che possediamo, tratta dei comapdéima veralorah orale, che non

€ da tutti conosciuta, tratta dei Nomi Divini, eegtiultima, per sua natura, non pud essere messa pe
iscritto. [...] Il Nahmanide, maestro e cabbalista perfetto — la sua mersia in benedizione, ha gia
affrontato questa questione e ha affermato chéeesigora una tradizione giunta fino a noi, secondo
la quale l'interaTorahnon €& altro che la serie dei Nomi del Santo — betteagli sia —, perché le sue

parole sono divisibili in Nomi che costituiscono altro modo [di leggere il tesfl]

Ancora loZoharinvita arrivare all’«anima dell’anima» del Libro:

Misero & quell'essere umano che afferma che f@tahsi trovano semplici storie e parole comuni!
Se fosse cosi, potremmo senza indugio comporreTonah con parole comuni, anche migliori di
quelle. [...] Vieni a vedere: c’é€ una veste visitaléutti. Quando gli stolti scorgono qualcuno coma un
belle veste non guardano oltre. Ma I'essenza delite € il corpo; I'essenza del corpo € I'animasiCo
e con laTorah Essa ha un corpo: i precetti dellarah|[...]. Questo corpo & avvolto in vesti: le storie
di questo mondo. Gli stolti del mondo guardano sdla veste, la storia dellborah Essi hon sanno

niente di piu. Non guardano a quello che si trattoda veste. Coloro che sanno di piu non guardano

% Citato in C. MopsikCabala e cabalisticit., pp. 131-132.
vi, p. 132.
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alla veste, ma piuttosto al corpo sotto la vessadgi [...] guardano solo al’anima, radice di tutto

veraTorah Nei tempi a venire, essi sono destinati a guardianima dell’anima dell@orat’.

Infine molto suggestiva la prospettiva del giatctBehya ben Aser, che, rileggendo
in una ottica cabbalistica ed interiore la pratiled sacrificio (e soprattutto il celebre
episodio del sacrificio di Isacco iben 22), lo vede piu come una possibilita di
congiungere il divino e 'umano, piuttosto che esgione di espiazione. In effetti la
parolagorban «sacrificio» € legata all'idea di «unire» e potresnmeglio tradurla con
«avvicinamento». Il sacrificio allora, inteso imse interiore (e di adempimento della
Legge divina e dei suoi precetti) € un modo difteefare” il divino, di rispondere alla
sua “precarieta paradossale” che ha bisogno detikue della sua azione.

Ma il cabbalista compie un passo ulteriore e per interessante: lo studio e
I'interpretazione dell&@ orah puo diventare sostitutivo del sacrificio, comundguieso.
La pratica ermeneutica € in questo senso un attifisale, nel quale 'uomo trova il
sSuo senso e “compie”, unisce il divino nelle suenahisioni di Giudizio/Rigore e
Amore/Misericordia, equilibrandolo. Colpisce qui lalorizzazione radicale della
pratica ermeneutica che diventa un modo di mettem®rrelazione Dio, 'uom® e il
cosmo stesso (anche sehBaben Aser sottolinea meno qui quest’ultimo aspetto). Una
dinamica triadica, simbolica € qui adombrata

Gli esempi potrebbero continuare. La tradizioneawlar, specie quella mistica, e
imprescindibile per uno studio e un’ermeneuticaureatiellaBibbia. Molto di questo
“mondo” e stato ri-scoperto, ma ancora moltissiesta da fare. Si tratta di una pratica
di re-semitizzazione del nostro modo di leggerBikdia.

2.3.4. La «radice ebraica» e la re-semitizzazioe¥e&rmeneutica
Tutto questo per ribadire che l'inesauribile patiio della «radice ebraica» é
ineludibilé®®. Come ci ricorda I’Apostolo: «Se ti vanti, ricotdehe non sei tu che porti

la radice, ma & la radice che porta’te»

8 Zohar 3,152a.

8 Cfr. M. MottoleseLa via della Qabbalah. Esegesi e mistica nel “Comtoalla Torah” di Bahya ben
Agser, il Mulino, Bologna 2005, pp. 201-216.

8 Su questo argomento cfr. G. Vacchelier un’alleanza delle religioni. L&ibbia tra Panikkar e la
radice ebraicacit., pp. 17ss.
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Abbiamo bisogno di una re-semitizzazione del tesitalico: infatti I'abitudine
(specie cristiana) di leggere fin dall'inizio Bibbia tradotta (prima con la versione
greca dei LXX, poi con la/ulgataetc.) disperde il contatto vivificante con la lirgu
ebraica, simbolica per sua natura, e anche “alie” visione del mondo rispetto al
greco, al latino e a molte lingue moderne.

Nella lingua ebraica, che e “sacra” per la suaitrade, ogni lettera, dalef a tay,
significa se stessa ma anche un’energia, un momdwomispondenze sapiente ed
ordinato. Ogni sua lettera insomma € un’energia, mando, un varco, non
semplicemente un segno.

La re-semitizzazione € un contatto sempre piu dppdito con le tradizioni
esegetiche ebraiche, antiche e moderne. Se qui sittelineato di piu I'apporto
cabbalisitico, del segretsdd, pure vanno tenute in considerazioni gli apprquci
razionali dellhalakal™. Il Talmud la pratica haggadhi¥adel midras sono strumenti di
grande valore, e pieni di sapienza ed intuiziomg ©on possono certo essere dispersi.

In particolar modo, ripetiamo, I'incontro con@abbalahe ineludibile. Essa ci inizia
ad una lettura interiore del testo biblico: I'ebréegiziano, il cananeo, ed ancora: |l
fariseo, Caino ed Abele etc. non sono solo fuoramehe (soprattutto) dentro di noi.

In qualunque caso, come ci ricorda Yarona Pinhabjamo bisogno di tenere

insieme un aspetto interpretativo “maschile” coo tlemminile”, entrambi necessari:

L’elemento maschile & quello esterno, evidente,stléeesplicitato in un’interpretaziohalakhicadel
messaggio biblico. Tutta la parte sigillata, velatascosta, in ombra, va ricercata altrove: la
chiameremo interpretazione femminile non perchéfaita dalle donne [anche se questo € pure
necessario!], o perché riguardi soltanto persondggiminili, ma perché & condotta secondo una
metodologia “femminile”, [che & anche legata a udgponibilita all'abbandono, ad assorbirne il

messaggio intimo come se dall'interno delle Sarittdovesse comunicarsi al DNA dei corpi e delle

 Rm11,18.Cfr. anche «I’ecumenismo delle radici» di B. Hus€wmando la nube si alzava. La pace &
possibile Marietti, Genova 1996, 64-74; 132-13c€lesia ex circumcisione et ex gentihudel saggio

le citazioni bibliche vengono generalemente dBilabia CEI 2008; diversamente si indica I'autore della
traduzione (senza indicazione e con asteriscoa[tfdduzione & da intendersi nostra o di nostrtiajce
Nei brani citati da altri autori si € mantenutartduzione biblica da loro proposta e/o adottata.

°1 La halakah (dall'ebraico dahalakh «camminare» o «andare»; quindi una traduzionersé non
darebbe «legge», bensi «la via da percorrere»nontesto singolo, ma piuttosto un nome per defiii
complesso delle norme codificate della legge ehraideriva dalla codificazione delle regole Talimud

%2 |a haggadahé una forma di narrazione usata flelmude in alcune parti della liturgia ebraica e
midras. Il termine fa riferimento ai testi omiletici e méegalistici di esegesi nella letteratura rablanic
classica. In generalehhggadahé un compendio di omelie rabbiniche che incorporériolclore, gli
aneddoti storici, le esortazioni morali, e i coffigigatici in vari campi, dagli affari alla median
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anime. [...] La lettura femminile dellBibbia richiede il recupero di un’antica metodologia didib

adottata dai nostri avi, i quali, partendo dalléule del testo biblico, consideravano parallelat@éin
Talmud il midrashe il sod attraversandone e integrandone i contenuti aitixelli, come indica la
parolagabbald dalla radiceg-b-I, che oltre a significare «ricevere» e «accettangs! dire anche

«parallelo». Poi le vie si sono separate

Ancora una volta torna la prospettiva di riunireiavvicinare parti e livelli che si

sono scompaginati, frantumati. Tanto si & f4ftma il piu & da farsi.

2.3.5. 1l rimosso “ebraico”

In effetti, e sono molti pensatori del pensiero-eboaico a farcelo comprendere, la
radice ebraica e stata o assimilata o rimossausttugque cosa il risultato € lo stesso:
un misconoscimento, conscio e inconscio, di tadinone.

Si pensi ad esempio all'espressione, ampiamertigzatia, “giudaico-cristiano”. Si
parla spesso di tradizione giudaico-cristiana. E@pci fanno notare gli autori ebrei in
guestione, questo rischia di essere per lo piu adontristiano (magari semplicemente
di “cultura cristiana”) di annettere a sé I'elenerbraico con I'idea di soppiantarlo o
comunque di sminuirne l'importanza, magari in utidat di compimento. Invece
I'elemento ebraico, per quanto continuamente imod@ con altre tradizioni, culture,
religioni, manterrebbe una sua specificita: si padsesempio al fatto che I'ebraico non
e una lingua indoeuropea.

Questo discorso puo essere meglio compreso cormplise esempio, cui abbiamo
gia fatto cenno: i nomBibbia, Scritture Antico e Nuovo Testamentsono tutti nomi e
categorie cristiane, di religione e/o cultura caisd. Eppure per noi (di cultura cristiana)
€ automatico usare questi termini per designatgbilo. La tradizione ebraica ne ha

altri, specifici: ad esTorah, propriamente i primi cinque libri dellBibbia cristiana, il

%Y. Pinhas|a saggezza velata. Il femminile nella Tota Giuntina, Firenze 2004, pp. 12-13.

% Potrei citare ad esempio, da parte cristiana, Adaiére, Bruno Hussar, Giovanni Vannucci, Paoto D
Benedetti, Annick de Souzenelle; ma anche traduttbesegeti come André Chouraqui, Marie Balmary,
Andreé Wénin, etc.
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cosiddetto Pentateuco, ma per estensione usat@ geehsignificare tutta laBibbia
ebraica”;TaNaK®, Migra, che significa «Lettura» etc.

In questo senso I'automatismo culturale ci fa serftiostro” un Libro, che per gran
parte (almeno quella che noi chiamiamo AT e checwncide in tutto e per tutto con il
TaNakK) “appartiene” al popolo ebraico.

Un uso corretto e consapevole dei termini, ancheuimottica di dialogo
inter/intrareligioso, dovrebbe piuttosto esserei.cda Bibbia, per usare un termine
proprio del linguaggio cristiano e corrispondentgualla che gli ebrei chiamafimrah
o TaNaK.. etc. etc.”.

Gia Paul Ricouer aveva notato come nel pensieosdilco di Heidegger, pur cosi
fondamentale nel pensiero novecentesco, mancassehito riferimento alla «radice
ebraica», mentre fosse al centro la Grecia (anohéa presocratici). In questo senso |l

filosofo francese si chiede:

Il compito di pensare la tradizione cristiana coamgio “un passo indietro” non obbliga a riconoscere
la dimensione radicalmente ebraica del cristianestiie € in primo luogo radicato nel giudaismo e

soltanto dopo nella tradizione greta?

2.4. Un breve excursus: I'esegesi simbolica netalizione mistica islamica
secondo Corbin

L’esigenza inter-intraculturale, cosi importantdexisiva nel nostro approccio, puo

trovare anche spunti di confronto, per I'esegesiteito sacro, nella tradizione mistica

% Le tre lettere TNK componenti il termiriBaNaK sono le iniziali dell'espressioriBorah, Nevi'im,
Ketuvim (rispettivamente la Legge, i Profeti, gli Scjitte corrispondono alle tre parti in cui si divide
I'opera nella tradizione ebraica.

% p_ RicoeurNote introductivein R. Kearney — J.S. O’Learkieidegger et la question de DieBrasset,
Paris 1980, p. 19 (trad. di G. Regalzi). Ma sulpemsato ebraico, non detto ma pure operante nel
pensiero di Heidegger, cfr. M. Zaradef,debito impensato. Heidegger e l'eredita ebrgiddita e
Pensiero, Milano 1995. E ancora sul rimosso ebraiulla rimozione “colpevole” del “riferimento
ebraico”, prendendo come esempio macroscopico geéate cfr. BanonlLa lettura infinitg 23ss. ([...]

cfr. anche Id.Entrelacs 12: “Et il y a de la pensée en dehors de la philosoghe€’). Importante anche
I'opera di H. Meschonnic, che porta avanti unaicaitappassionata, radicale (e forse radicalistidg de
traduzioni tutte dell@Bibbia, dai LXX a Chouraqui, accusate per un verso oljpdtro di ellenizzare,
cristianizzare e francesizzare [lingua natale diiMesto biblico, disperdendone, in un modo d’akto,

la specificita ritmica dell’ebraico. In entrambicasi, per altro (anche se le posizioni di Banon e
Meschonnic hanno sfumature e peculiarita irriddigibla prospettiva resta fondamentalmente
monoculturale» (GVacchelli, Per un’alleanza delle religioni. Laibbia tra Panikkar e la radice
ebraica cit., p. 17 n. 9).
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dell'islam, spesso poco considerata almeno nalkzione piu superficiale, per cosi dire
massmediatica, della complessa (e plurale!) galaskim.

Il breve excursus che segue si sofferma in particolare sulle intuizio
dell'ismailismd”’, secondo quello che rimane a tutt'oggi il suo giainde studioso e
uno dei piu grandi islamologi di sempre: Henry Gorb

Nella tradizione ismailit& si sottolinea con forza che senza esegesi sinshaanza
intelligentia spiritualisla Parola (in questo caso coranica nella sua zaSgg perduta.
Accanto altanzil che & un’esegesi letterale del testo sacro, eesomdibile I'esegesi
simbolica delta’'wil. Del resto esiste un aspettahir, exoterico, ma anche urmtin,
esoterico, interiore, nascosto, delle profondita.

La religione, nel suo senso interiore, esoterictheo-sophiae intesa com&abt-al
Sakina cioé come «arca dell’alleanza deBakina». E Sakinaqui non significa tanto,
come nel senso corrente arabo, «quiete», «ripafardea». Piuttosto & qui evidente
un correspettivo islamico dell’ebraicaekinah intesa come «Presenza divina»,
immanente, anche se un’analisi almeno comparativiarmailismo €abbalahé ancora
tutta da farst.

La sapienza ismailita ci ricorda che la rivelazidetterale dei profeti, e quindi il
tanzil ha bisogno dell’ermeneutica spirituale degli IMM3mDel resto la rivelazione
divina, in questa corrente, non € mai finitatdiwil la prosegue, senza mai essere
allegorismo arbitrario, quanto piuttosto ispiratparte integrante della «fenomeno del

Libro santo rivelato¥2 Insomma: il tempo dei profeti non & chiuso. Ldeptca

9 Lismailismo & una corrente dell'lslam sciita. Uos membri sono chiamatismailiti e, talvolta,
“settimani” per il fatto di riconoscere come legita e non pil revocata o mutata successione qdella
settimo Imam Ism@1l, figlio di Ja'far al-Sadig. Gli ismailiti sono kseconda in ordine di grandezza tra le
correnti in cui & diviso lislam sciitadopo i duetfeani. Il loro nome deriva dalla convinzione che i
settimo imam fosse Isiil ibn Jafar e non il fratello minore hka al-Kazim la cui legittimita & invece
sostenuta dagli altri sciiti. Con I'avvento dellaaktia dei Fatimidi in Egitto tra il decimo e ibdicesimo
secolo I'lsmailismo divenne non solo la pit impotéatra le correnti dello sciismo, ma giunse anaghe
mettere in discussione il primato dei sunniti. iiéglismo ha sempre dato grande rilevanza agli eiime
esoterici della religione islamica, dai duodecimirseparano infatti, oltre alle ragioni politichenche
una disquisione sulla natura mistica della figurellidham e del suo rapporto corillah:
http://it.wikipedia.org/wiki/lsmailismo.

% Le notazioni che seguono sono tratte da H. Codbimomme et son ange. Initiation et chevalerie
spirituelle, Fayard, Paris 1983, pp. 81-204; per questo ntm igi ogni occasione il riferimento alla
pagina.

9 Ma Corbin specifica che questo «dramma della Bgvetduta» viene a riguardare tutte le religioni de
Libro: cfr. ivi, p. 81.

1% vi, pp. 169-170 e n. 1.

081y, p. 177.

192 |bidem.
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ismailita prende di mira la sclerosi dei DottorilldeLegge, che non accettano gli
“Amici di Dio”, cioe i santi Imam. Corbin istituigc qui un raffronto suggestivo (che
andrebbe per altro ulteriormente verificato ed afiprdito) tra queste voci e quelle, in
ambito cristiano, dei Gioachimiti, “seguaci” delstico Gioachino da Fiot&, sul quale
torneremo tra breve.

In una lettura simbolica ismailita della tematicgameronica (i 6 giorni della
creazione), ad ogni giorno € legata una tappa delkdazione ed una particolare
religione: al primo giorno i Sabei; al secondo alimani; al terzo i Mandei e lo
zoroastrismo; al quarto i Giudei; al quinto i Gasi; e al sesto I'lslam, che sarebbe in
gualche modo un compimento dei primi cinque gioFuittavia il peccato dei migliori &
il peggiore: e cosi I'lslam si & irrigidito nel crere che i profeti non arriveranno Pit

L’ismailismo simbolico e la sua esegesi sono visbme un’ermeneutica
complementare e capace di dare contrappeso all@laPali percepirne la perenne
vivacita, di fare in modo che «il Verbo non muoiake il «Corano sia parlante». E cosi
allora che la Parola non & mai persa per chi keeszaré®. Naturalmente tali posizioni
sono in forte dialettica con la tradizione suncha, generalmente, nega tutto cio.

Queste intuizioni dello sciismo ismailita 0 duodeano sono anche condivise, per
esempio, dal grande mistico persiano Suhrawardilesioterismo dei sufi.

L’esegesi mistica degli Imam continua quella délaa profetica e del “Sigillo dei
profeti” (Mohammad). Essi sono, emblematicamente, come gia ratergli Amici di
Dio (Awliya’ Allah)*°. Il tanzildei profeti ha come suo contrappeso necessaawill
degli Amici di Dio. Senza esegesi spirituale, dioa enfasi questa tradizione, non c'e
«resurrezione dei morti», senza esegesi spirii&lerbo é ridotto a silenzio. In questo
senso credere che il Verbo non susciti piu prafain assurdo teologico. Certo non si
tratta di aspettare un nuovo profeta che dia urvalgbro rivelato, una nuovaharfa
ma piuttosto di compiere il «fenomeno del Librotsarivelato®®’. E in questo spirito,

sostiene Corbin, si possono ritrovare tutti glitegsti delle religioni abramiche.

1931vi, pp. 196ss.

194 Cfr. ivi, pp. 102ss.; 180ss.

19vi, pp.127ss.

19 Cfr. jvi, pp. 193ss.

107 Cfr. Ivi, pp. 195ss. Anche il “Vangelo eterno” di Gioachirmflore, ad es., non & un nuovo libro, ma
I'intelligenza spirituale dell’AT e del NT, in qugthe modo il suo compimento.
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In tal senso, il settimo giorno, dopo i sei esamiip & atteso come quello della
rivelazione dell'lmam nascosto. E I'attesa del Bketa, nei filosofi e teologi iraniani, i
quali citano di prima mano i versetti del vangeldaibvanniche I'annunciano e quelli
dell’ Apocalissdeggibili in tal senso. L'ultimo Imam sara il «Libbparlante» e potrebbe
essere il Paracleto stes%b

Per Corbin si puo istituire un raffronto tra le &8 di Gioachino da Fiore (eta del
Padre, del Figlio e dello Spirito Santo) e quelégldiraniani: prima eta quella della
sharfa, cioe I'eta della legge; seconda eta, quella deglici di Dio (o dellawalayat
dell'iniziazione spirituale); terzo tempo: il didaenento dell'lmam nascostd.

Corbin vede un’ideale continuita simbolica (pit aliecontatti storici'®) tra queste
intuizioni e le corrispettive gioachimite che riceano unEcclesia spiritualis e nei
secoli, in gquesta direzione e tradizione, cita anchrnaldo da Villanova, Cola di
Rienzo, i Rosacroce, Béhme e la sua scuola, fiSatelling, Baader e Berdidev In
questo senso potremmo fare anche il nome di Dahte,pure non si trova tra quelli
ricordati dall’islamologo francese.

A parte questo riferimento a Gioachino e all’eradjtoachimita, Corbin istituisce un
altro parallelismo ideale tra I'esegesi simbolisanailita e quella cristiana: il mistico
svedese Emmanuel SwedenHdfg che ha dedicato importanti e discusse opere

198 Cfr. ivi, p. 196.

199 Cfr. ivi, pp. 196-197.

110 A questo proposito & importante rievocare il caieceorbiniano dierostoria. Con esso lo studioso
vuole ricordarci che certi fatti e certi movimeasfiirituali non possono essere letti solo con legatie
cronologiche ed “orizzontali” della storiografiattizionale. Ad esempio non sempre la ricerca dii fon
scritte ha senso in tradizioni che spesso hanngsaati trasmettere oralmente i loro contenuti piu
profondi (ad esempio in un’ottica di iniziazione a@estro a discepolo). Insomma per Corbin la storia
deve essere intedato non stricto sensuessa € anche una categoria pit ampia, che puEseampio
includere la mistica. La mistica poi non tocca salo nucleo intemporale. Ha anch’essa una sua
concezione della storia, ma in senso diverso, naiscendentale, esistenziale. Insomma, si chiedeilGor

di quale storia, e in che accezione ne parliamolfaNéoria cronologica c'é un prima e un dopo, aell
ierostoriag, nella storia esistenziale esistono invece avaitianti e “sincronicita” impensabili secondo le
categorie meramente temporali. In questo sensdeidenismailita antico e Cola di Rienzo hanno pure
una loro contemporaneita, senza per questo anau#adistanze temporali. Naturalmente siamo anche
ben lontani dalla fenomenologia della storia hegeli Infine per Corbin, che ha una prospettiva
“metafisica” per cosi dire, leggere la Parola stde categorie storichgtricto senswuol dire renderla
“sociologica” e secolarizzata. Il che, per lo sagdi, € un grave riduzionismwi( pp. 179ss.).

1 vi, p. 197. Sullimportanza di Gioachino per il persi religioso liberale (in quanto la “terza eta”
comporta, tra I'altro, un’erosione del senso leti@rper penetrare nel senso eterno delle Sciittefire R.
Celada BallantiPensiero religioso liberaleLineamenti, figure, prospettiveit., p. 49, dove si indica
anche, sulla scorta di Henri DeLubac, una postgidgachimita che va da Franck a Weigel, a Bbhme, da
Lessing a Herder, da Schleiermacher a Novalisclztd-a Hegel.

“21vi, pp. 82-88; 200ss.
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esegetiche ad una ermeneutica interiore e speitell testo biblico (si veda ad esempio
il suo commento alRpocalissg

In qualunque caso é significativo ritrovare anckdantradizione islamica questa
istanza simbolica molto pronunciata ed approfonditeoltre i continui tentativi
corbiniani di istituire un raffronto con certe centi della mistica cristiana (ed ebraica,
pur se in modo molto minore) ci conforta nel nogantativo intraculturale di ritorno
creativo alle radici profonde, anche mistiche destro patrimonio. In questo senso
anche l'apporto della mistica cristiana e decisingla nostra lettura e su questo

torneremo tra breve.

2.5. Colligite fragmenta e la raccolta dei frammerger un’ermeneutica
intera ed olistica

Abbiamo gia citato nel primo capitolo la necessiit@&accogliere i frammenti sparsi
dei saperi, delle culture e delle tradizioni. Sitta di un compito arduo, grandioso, che
nessuno puo pensare di compiere da soloolligite fragmentae unkairos del nostro
tempo, che superi la frammentazione, anche del#rencvite stesse. Ma qui questo
colligite fragmentaci interessa soprattutto da un punto di vista esugcoo, e, in
particolare, dell’ermeneutica biblica. In questonse abbiamo bisogno anche di
un’ermeneutica olistica.

Infatti non c’@ dubbio che le “nostre” letture delBibbia, auguste e piu che
bimillenarie, mostrino anche evidenti limiti e framantazioni. Soggetto frantumato non
puo che produrre letture frante. Eppure € un’aragpiuttosto che un’unita, quella che
va ricercata.

Le questioni sono tecniche, filosofiche e teologiah qui procederemo in modo
denso e sintetico.

Tutto il patrimonio dell’esegesi storico-critica derna e irrinunciabile, cosi come
non possiamo perdere di vista il tesoro spirituade ermeneutico di certa esegesi
simbolica antica e medievale, per troppo tempo omssciuta. Eppure nessuno dei due
“metodi” da solo risulta pitu convincente e non basrto urcocktaildi scuole.

Se una lettura poi non cerca un respiro “interaiiyersale o, meglio, pluri-versale, i

rischi di riduzionismo sono evidenti. La letturaspicata non & naturalmente esclusiva e
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onnicomprendente a danno di ogni altro approcdiac&drebbe in un’assolutizzazione,
in una cristallizzazione piu 0 meno fondamental&tiche & proprio uno dei limiti qui

piu denunciati. Potremmo anche dire che la lettl proponiamo e costitutivamente
pluralistica e che quindi accetta, come dato ontooo della realta, altri sensi, altri

metodi, altre vie. Aspirare ad uno sguardo “intkgjr&d essere insieme consapevoli
della relativita del percorso (che non significa@eelativismo): ecco il punto.

2.5.1. Per un’ermeneutica matura: alcuni movimamter-in-dipendenti

In questo senso mi sembrano opportune alcune aritepuntualizzazioni
ermeneutiche, che servono a comprendere piu a fortgm di lettura cui tendiamo.
Queste notazioni naturalmente saab includendun(e nonad excludendujnquanto
precede.

Individuo qui alcuni “movimenti”, inter-in-dipendértra loro, che reputo importanti
perché I'ermeneutica biblica cresca e matdriData la loro densita, li propongo
volutamente in forma schematica:

a) la re-semitizzazione del testo biblico (peruale v.supra pp. 112ss.);

b) una de-semitizzazione del testo, che stia iaziehe complementare, meglio a-
duale, con la re-semitizzazione. Non possiamo pmitdrci ad una lettura
monoculturale (anche se recuperiamo la radice @brai un confronto profondo e
salutare con il mondo coranico e in particolare iEsafismo).

L’apertura ad altre cosmovisioni € necessaria e quigchire il nostro modo di
leggere IaBibbia

Penso ad esempall’ advaitaindiano, allapratityasamutpda buddhista, al pensiero
a-duale taoista (cfr. i lavori pionieristici e srdinari di lzutsu sul sufismo e sul
Corang. Ma c’é anche I'Africa, la sapienza cinese etc.

Dobbiamo farci fecondare dalla sapienza a-duatistBAsia, per riscoprire in modo

nuovo e creativo le “nostre radici’. Non si tratiid'asianizzare” (o “africanizzare” etc.)

113 Qui e nei punti successivi del paragrafo citoe¢ahioro liberamente alcuni passaggi gia preser@.in

Vacchelli, Una via del simbolo: la realta trinitaria tra |&8ibbia, Dante e Panikkar. Un nuovo mythos
emergente su NotaBene. Quaderni di studi kierkegaardianizenova, il melangolo (ISBN
9788870186260) 2011, pp. 87-96.
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la Bibbia, ma di rileggere in profondita la nostra tradizpm un movimento che, come
sappiamo bene, & sia interculturale che intracaltif.

In questo senso dobbiamo “riscoprire” pure moltastita cristiana (di cui cito,
coscientemente, tra gli altri, alcuni nomi “menasdici”): Scoto Eriugena, lldegarda,
Dante, Margarita Porete, Eckhart, Bohme, George pexsino lo Swedenborg anche
citato da Corbin etc., per non tralasciare EmerBantenere in considerazione anche il
pensiero religioso liberale, specialmente nella sattolineatura di una verita interiore,
di un lumenpresenten interiore homine sempre operante, sempre a disposizione di
chiunque ricerchi in spirito e verfta In questo senso “trascendentale”, mistica e
filosofia possono virtuosamente coesistere, comy¢éhose logos entrambe cercando,
tra I'altro, di sceverare l'autentico rispetto mutentico, al di la di contrapposizioni
troppo corrivamente accettat®

Potremmo riassumere dicendo che il movimento iotermale e de-semitizzante;
mentre quello intraculturale & re-semitizzahteCosi, sempre semplificando, potremmo
dire che la lezione panikkariana, specie con la emaeneutica diatopica attenta ad
esempio alle sapienze a-dualiste asiatiche, vaaredo della de-semitizzazione, mentre
quella di altri maestri ed esegeti deB#bia, che in parte abbiamo gia citato (ad. ss.
Giovanni Vannucci o Annick de Souzenelle), va reis® della riscoperta dei tesori
della radice ebraica.

c) Per dirlo in modo piu filosofico, dobbiamo emgmarci (senza rinnegarla

violentemente) da una metafisica sostanzialistee(@@almente greca), per valorizzare

14 Su questo movimento di de-semitizzazione tornendom nel capitolo 3 di questa ricerca,
particolarmente incentrato sulythogtrinitario.

115 Cfr. R. Celada BallantPensiero religioso liberaleLineamenti, figure, prospettiveit., pp. 86; 91-92
etc. Potremmo dire che I'importanza del pensieligiceso liberale & soprattutto intraculturale. Beanto
esso, dati i suoi assunti universalistici, tendaiaderto pluralismo, & comunque radicato nelldiziane
occidentale. In un’ottica di filosofia intercultdeabisogna andare decisamente piu a fondo.

118 gj cfr. quanto dice Dilthey, parlando di una tejido trascendentale (affiancata ad una filosofia
trascendentale): «Conformemente [ad una filosediscendentale] si pud dunque dare il nontealogia
trascendentalex quelle scuole che, al di la di tutte le formukedizionali, di tutte le storie e di tutti i
dogmi, tendono a far capo a quello che vi e ndlfendi umanamente divino, operante sempre e
dappertutto, che produce tutti questi aspetti détlreligiosa [e in genere, spirituale]. A questarente
appartennero Anabattisti e mistici, storici e fdisnnumerevoli: la troviamo nel Denck e nel Frankl
Coonhert e nel Bodin in Valentino Weigel e in Giamo Bohme, nel Kant e nel Goethe, nello
Schleiermacher, nel Carlyle, in Hegel. Essa hadl gunto centrale fuori della teologia, vale a diedla
grande coscienza della natura umana creatricegeddlecon I'invisibile, che si manifesta tanto resfle,
nella religione, nella morale, quanto nella spexiolee» (W. Dilthey,L’analisi del’'uomo e l'intuizione
della natura La Nuova ltalia, Firenze 1974, vol. I, pp. 10QtLOPer altro la mistica va anche e
soprattutto verso I'impensabile.

7 Naturalmente il movimento di recupero dell'appattsla mistica cristiana va nel senso intraculeyral
come si evince per altro chiaramente da quantquiresposto.
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il principio di relazionalita, la relazionalita radle di tutta la realta® I'intuizione
advaitica, trinitaria e cosmoteandrica, che & priesanche nellaibbia''®. Scrive
Panikkar:

Sta qui il posto e la funzione dell'intuiziomglvaiticg che armonizza precisamente I'Intero
e la parte [...]. L'intuizionadvaiticanon si concentra sulle due cose (I'Intero e lagyarel
nostro caso) da relazionare. Questo ¢ il clasgpooacio dialettico. L'intuizionadvaitica
intuisce la relazione stessa. [...] Un’lsabellalaso [per esempio] non esiste, né posso
conoscere Isabella, se prendo in considerazioseltalsabella. [...] Allora ho bisogno di
mettere in relazione le due cose [in questo ceadeelta e il mondo attorno a lei], e questo e
il pensiero dialettico — i movimenti da A a B, ditee Hegel. L'intuizionadvaiticaprocede

in modo diverso. Essa non guarda prima a Isabel@ieal suo ambiente, cercando di
mettere in relazione i due a posteriori. L'intuieoadvaitica vede primordialmente la
relazione che “fa” i “due”, vede la polarita chei faoli. Pud scoprire che i poli non sono né

uno né du¥&®

Panikkar parla spesso anche di deontologizzare €f2i9. Vanno nella stessa direzione
(pur nella loro peculiarita) affermazioni come: Didondamento dell'inter-essere»
(Knitter), il passaggio «dall’ontologico al taoicd3dullien) o «from ontological to
changéogical» (Jung Young Le&

d) Questo potrebbe anche portarci a rivedere lidba la Bibbia sia solo
essenzialmente monoteistica (specie I'AT). Dobbiamwece riconsiderare tale

monoteismo, ricontestualizzando, cambiandone il tesio interpretativo (forse

18 Cfr. R. Panikkar]l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 285ss.

119 Anche per questi temi, ulteriori sviluppi nel terzapitolo, con esemplificazioni esegetiche nergua
dove si vedranno esempi dell'intuizione cosmotei@adall’'interno del testo biblico.

120 «Here is the place and function of thevaitic intuition, which precisely harmonizes the Whole and
the part [...]. Theadvaiticintuition focuses not on the two things (the Whahal the part, in our case) to
be related. This is the classical dialectical appho Theadvaitic intuition intuits the relationship itself.
[...] An isoleted Isabel [for exemple] does not exisbr can | know Isabel if | take cognizance ohlsla
alone. [...] Then | need to relate both, and thidigdectical thinking — the movements from A to Bed¢|
would say. Theadvaitic intuition proceeds differently. It does not looksfi at Isabel and then at her
environment, trying afterward to relate the twoeHudvaitic intuition sees primordially the relationship
that “makes” the “two”, sees the polarity that makiee poles. It can discover that the poles arthaeei
one nor two» (R. Panikkamhe Rhythm of Bein@rbis Books, Maryknoll, New York 2010, pp. 30-31;
cfr. anchelvi, p. 220: «Theobjectis not a thing but a relationship» [«|'oggetto druna cosa, ma una
relazione»]).

121 Cfr. anche V. Pérez Priet@ios, Hombre, MundoHerder, Barcelona, 2008, pp. 267ss., dove la
relazionalita radicale panikkarina &€ messa in fdoodialogo con i principali teologi cristiani ché&ip
hanno riflettuto sulla Trinita (dalla teologia d#és a Boff, Duquoc, Greshake, Duquoc, Moltmann,
Rahner, etc., con frequenti riferimenti anche azRger).
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originariamente monarchicgf. Sono solo accenni su cui tornerd pitl puntualmaate
capitolo 3. Posso almeno scoprire che questa didda divina”, complessa,
diversificata, plurima per costituzione, non risgersolo al “mito monoteist&®, che
per altro, sostiene Panikkar, sta collassafid®el resto, come sappiamo con il gia
citato Gregorio MagnoScriptura crescit cum legent@bbiamo bisogno di una lettura
trinitaria dellaBibbia: qui vedo un punto centrale del movimento ermaoewescritto,
che non si accontenta di categorie demitizzanti, @nanche una transmitizzazione
(verso unmythostrinitario, cosmoteandrico, teantropocosmico &te.)Potrei anche
parlare di de-teizzazione (il divino piuttosto dwo Dio).

e) Dobbiamo sempre piu ri-scoprire e rimitizzara lettura simbolico-interiore, una
lettura mistica della Scrittura, come i quattroti@) sensi dell’esegesi medievale o il
pardesebraico ben riconoscevano (a loro modo).

Una lettura solo orizzontale del testo biblicopfyo prigioniera demito della storia
non gli rende giustizia. Archeologi, esegeti, tgplstudiosi delle dimensioni narrative
e poetiche dell@8ibbia sempre piu ci inducono a riflettere sul fatto ¢h@&ibbia e un
libro che usa un simbolismo storico, piu che es&dreeno solo) un libro storico.

Non si tratta di negare le ragioni della storia, dnaon divenirne prigionieri. Come
gia abbiamo ricordato, se é pacifico consideravedae le Upanisad come testi che
raccontano un’esperienza mistica di trasformazipee,laBibbia sembra piu difficile
vedere il dinamismo di compimento, che pure e bersgnte. Ma si meditino queste

interessanti notazioni, che vanno nel senso qucatol

Il lettore deve penetrare le sacre Scritture [..tlagerso una irruzione nello stato di coscienza dal

quale il testo sacro & scaturito ed al quale esstexcondurre’$®

122 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 180ss.; 190ss. Per altrdiabia &
anche un testo archetipico, non solo condizionat@adntesto storico.

123 Cfr. «The most startling novelty for historicalrisianity may be effort of this study to disenténg
“christian faith”, which is the belief of christian from the until-now-accepted monotheism» (R.
Panikkar The Rhythm of Beingit., p. 257); «La novita piu sorprendente pearistianesimo storico pud
essere lo sforzo di questo studio di districardelde cristiana, che & la credenza dei cristiani, da
monoteismo fin qui accettato».

124 R Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 519.

125 Cfr. anchavi., pp. 481ss.

126 3. Kopp,Cosi la neve al sol si disigilla. Esperienze digfwisulla via zenAppunti di Viaggio, Roma
2000, p. 43; cfr. anche G. VacchelDagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettuttgibliche al
crocevia: simbolo poesia e vitait., pp. 331-332.
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€ ancora.

Il significato mistico della Scrittura & celato leeparole, non & un segreto. Si tratta solo di fare
personalmente esperienza del contenuto. Il messagigtico costituisce dunque il cuore delle sacre
Scritture. Le Scritture sono mistiche perché nasatall’esperienza mistica. Anche noi possiamo fare
questa esperienza dal momento che anche in nalaila predisposizione a farla. Questo aspetto

mistico presente in noi & la vita diviia

f) Insomma, come gia abbiamo ampiamente documestgirattutto in sede teorica,
la Bibbia € libro molto meno monolitico e molto piu pluradistdi quanto una certa
ermeneutica proponga. Del restoTlarah e “infinita”, & «libro-mondo che assorbe i
mondi» (Idel}?® & un universo in miniatura, un organismo miraliteato di corpo,
anima e spirito, una sfera perfetta in cui ossersar stessi e il montfd (anche quello

divino, misterioso ed insieme presente).

2.5.2. Il dinamismo iniziatico e trasformativo: Babbia“libro di trasmutationes”
Ri-scoprire il dinamismo di compimento dei raccohitblici, il loro significato
simbolico-interiore, le loro istanze di umanizzamoe divinizzazione significa anche
incontrarne la dimensione iniziatica e trasformatiVi torneremo con piu attenzione in
sede esegetica, in qualunque caso valgano quiigbesti esempi, che saranno

ulteriormente ripresi e commentati nel capitolo 4.
La Bibbia ¢ libro di iniziazioni, ditrasmutationesse la leggiamo con un’ermeneutica
interiore, simbolica, interculturale e non soltaat@zontale, chiusa dentro una linearita

(che pure non va disprezzata).

127w, Jager)'essenza della vita. Il risveglio della consapesia nel cammino spiritualeit., p. 376;
cfr. anche A. Kaplari,a méditation et la BibleAlbin Michel, Paris 1993, pp. 21; 41; 55.

128 Anche Panikkar & ben consapevole di questa puredratterizzante specialmente I'approccio ebraico
«E tipico della mentalita ebraica — e questo daltie fa la sua grandezza — dare cosi grande inmgarta
al testo scritto. Ma non dimentichiamo che, staablbalmud tutte le opinioni sono ammesse. Il fatto &
che il testo in quanto tale & portatore di una emditita di interpretazioni e di sensi, fino allavwuale
contraddizione» (R. Panikkafra Dio e il cosmoUna visione non dualista della realta. Dialogo con
Gwendoline Jarczykcit., p. 17). Per il rapporto tra Panikkar e Bébbia, cfr. G. Vacchelli, Per
un'alleanza delle religioni. LaBibbia tra Panikkar e la radice ebraicacit.; cfr. anche il breve ma
puntuale articolo di Victorino Pérez Priet&l sentido de la Revelacién judeocristiana desde la
perspectiva de Raimon Panikk@rerrol, 19 de Febrero de 2003).

129 Cfr. G.Scholem/)a kabbalah e il suo simbolismait., pp. 58 ss.
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Avrame Saraycompiono un vero e proprio percorso iniziaticoe ¢éhportera anche
alla trasmutatiodei loro stessi nomiAvrahame Sarah con layod della matriarca, di
valore numerico 10 nellgimaryya ebraica, a dividersi in dueg di valore 5, che vanno
a posizionarsi nei due nontie € lettera emblematica anetanoia di teSuvah essa
simboleggia anche il “soffio, il respiro”: I'orizze si allarga, irrompe lo spirito. Anche
Giuseppe vive un cambio di nome secondmitirag>® e, dopo le prove dGen 39,
ancora unde dilatera il suo nome: d#osefa Yehosefll libro di Giona & una discesa
negli abissi e una risalita, uwlescensus ad infer@sunaresurrectia

Ancora Abramo e chiamato da YHWH, il sacro tetragra, iniziatore per
eccellenza nel mondo biblico, alle “profondité&k lekaper ben due volte, in due snodi
cruciali della sua esistenzasén 12,1 e 22,2) e l'imperativo non significa solo
«vattene», ma anche «vai per te», «vai verso di te»

Cosi lo straordinario vertice poetico déantico dei Canticié inno alla
trasformazione: nel cammino d’amore I’Amato puocedala Sulamitagumi lak [...]
uleki lak (Ct 2,10.13) «Alzati e vai», ma anche «Risvegliatidreg, verticalizzati] e vai
verso di te [per te]»*.

E viaggi iniziatici sono Esodoe I'esistenza del Cristo, il supremo «archetiptbade
sintesi¥>** (cosi almeno in linguaggio cristiano).

Per Anselm Griun |8ibbia & permeata di immagini di trasformazione, che dicon
anche il possibile cammino di divinizzazione delbao e di tutta la realta. Nel NT il
mistero del cambiamento & detto anche attraverso pduwole: metamorphodsthae
metaschematizeinenire mutato, trasformarg.

Si potrebbe citare poi ancora Imhar, che continuamente “riarcanizz&” il testo
biblico, vedendone, come gia accennato, tessitastormative, misteriosi collegamenti
intradivini e interiori (ma anche esteriori), unar& e propria alchimia divina umana e

cosmica, dove lsephirotsono “mistici” vasi nei qualputrefatio albedo e rubedsi

130, GinzbergLe leggende degli ebrei, Il Giuseppe, i figli diaGobbe, GiobbeAdelphi, Milano 1999,
pp. 60, 237 n. 137.

131 Cosi, con grande efficacia, Massimo il Confessore.

132 A, Griin |l coraggio di trasformarsi Ed. San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1995, pi89 Per il
primo verbo cfrMt 17,2;Mc 9,2;Rm12,2; 2Cor 3,18; per il secondo Cor 4,6; Fil 3,21.

133 M. Idel, Absorbing perfections. Kabbalah and interpretatioit., pp. 1-2, 4-12, 137-163.
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danno, tra lato del Giudizio, lato della Misericare pilastro centrale, armonizzante,
dell'albero della Vita>.

Sono solo pochi esempi, per dire come questa dioeng profondamente incisa
nella Bibbia (e in certa sua ermeneutica), senza naturalmersigerdiere anche il
pluralismo (compositivo, di genere letterario, t,sdi epoche, di pretesti-testi-contesti
etc.) che intride il Gran Libro e che non accettailf semplificazioni*>. Non si deve
dungque meccanicizzare una proposta ermeneuticdicamiola pedissequamente ad
ogni luogo dellaBibbia: I'esegesi e la filologia hanno le loro ragionppere questo

dinamismo sembra avere una profonda consustaazialitGran Libro.

2.6. La lettura olistica e intera e una letturaddica

Abbiamo gia fatto spesso riferimento adragthostriadico e trinitario di riferimento
per il nostro lavoro: potremmo anche chiamarloalazionalita radicale, pluralistico,
cosmoteandricoadvaitico,e su di esso torneremo diffusamente nel capitolnghe i
livelli di lettura dellaBibbia (in omaggio anche ai 4 o 3 sensi della Scrittunaaritati
all'interno delle tradizioni ebraica e cristianal)i gproposti sono tre. Essi non sono
semplicemente giustapposti, ma intimamente intexfpat; potremmo dire che sono
inter-in-dipendenti, cioé connessi ma anche cagacna propria liberta. Naturalmente
ogni testo biblico va analizzato e letto nella specificita. L'istanza triadica qui
proposta non va applicata, come appena accennatomodo automatico o
grammaticalizzato; pure non bisogna disperdereiilivalli, 'ampiezza e la profondita
della parola biblica, costituitivamente polisemica.

| sensi che individuiamo potrebbero essere cosincati:

a) livello letterale (anche storico);
b) livello simbolico-interiore;

c) livello spirituale-mistico.

134 Cfr. J. VigneJl matrimonio interiore in Occidente e in Orientea Lepre, Roma 2009p. 199-232.
1% Ricordiamo ancora una volta cheBibbia &, costitutivamenteia bibliatha-sefarim anche se gia in
latino diventa singolardaiblia.
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Il primo passo insomma € il senso letterale, pemmendere il significato
grammaticale e il senso del discorso della peridaipéca. Va tenuto in gran conto
I'aspetto storico-critict®® per altro i testi biblici hanno un grado di stit& molto
discusso e non sempre “prendibile”. Non c’e dubpésd che alcuni testi siano piu
intrisi di storia, mentre altri abbiano un dinamemiverso: una cosa ad es. sono i
racconti evangelici, un‘altra il libro @ionao I’Apocalisse In qualunque caso non si
possono trascurare le ragioni della storia e d@iidogia. I contesto e il pretesto
vanno esplorati, nel possibile. Pure pero non liaodimenticarsi che I'eventuale
senso storico € solo il primo: una sorta di buatdi@ ricopre il frutto. Non certo
inessenziale, ma non certo unico e neppure il piportanté®’. E ancora: IaBibbia
usa generalmente un simbolismo storico, una ril@tteologico-narrativa del fatto
storico, che viene reinterpretato attraverso categben diverse da quelle che
userebbe uno storico moderno o contemporaneo. dréastellaBibbia non € mai
intesa “oggettivisticamente”, neanche nei testigpacificatamente “storici”. Leggere
i Vangelidentro il “mito della storia” modernamente intesgn#fica semplicemente
vederne le incongruenze, senza comprenderne a fbotica estetica, teologica,
simbolica e spirituale.

Il significato simbolico-interiore significa che ngosso leggere questi testi solo in
un’ottica lineare/esteriore, senza comprenderneciiamo ingressivo, esistenziale,
trasformativo, il «vai verso di te», cui sono ch&me che mi interpella. La natura

simbolica del testo biblico € quella di aiutarcieddere e raccogliere i nostri frammenti

136 || problema si ha quando I'assolutizzazione detade storico-critico fa perdere di vista la lettura
mistica, simbolico-interiore. «Questa chiave diuet [quella mistica] purtroppo non & stata piu tmol
usata dopo la fine dell’eta patristica e medieval@prattutto negli ultimi cento anni € prevalso un
approccio troppo esclusivamente storico-criticatesto biblico, tale da far dimenticare quello chie g
antichi e i medievali chiamavano il senso misticellal Sacra Scrittura e talvolta anche quella
comprensione piena della pagina biblica che é temggile solo quando non si perde di vista il fiyer
cui esiste la rivelazione stessa, cioé la pienauvcoome degli uomini con Dio. Tutta [Bibbia € un
dialogo di Dio con gli uomini, perché gli uominivéintino pienamente partecipi della vita divina» (L.
Casto,L'esperienza mistica nella Bibbia. Una starieit., p. 460). Si ricordi perd come, ad es. inae
pensiero religioso liberale, mistica e filologia (oetodo storico-critico) convivano, in un’opera di
continua emendatiodel manifestarsi storico della ricerca religiosazia mistica, filologia ed etica
sarebbero «le originarie forze ideali del pensieigioso liberale» (cfr. R. Celada BallanBensiero
religioso liberale Lineamenti, figure, prospettivecit.,, pp. 48-49). Anche qui si tratta di comporre
sapientemente e creativamente le polarita, e ndivdricarle oppositivamente.

137 Anche per Kant, non certo cosi vicino al pensisirabolico, «l'attestazione della natura divina di
questo scritto non pud essere dedotta da una f@reagtorica, ma soltanto dalla sua provata capaiit
fondare la religione nel cuore dell'uomo e, qualqueesta fosse alterata da statuti d’ogni tipo ¢hnt
nuovi), dalla capacita di ripristinarla nella suagzza grazie alla propria semplicita» (l. Kahtonflitto
delle facoltaMorcelliana, Brescia 1994, pp. 134-135).
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esistenziali, per farli comunicare tra loro. Le afhmche interiori, relazionali,

psichiche, consce ed inconsce sono “studiate” éstot biblico, non certo con un
linguaggio psicologico moderno, ma piuttosto coontehe letterarie e narrative,
parche e sofisticate insieme, ed utilizzando psittain linguaggio simbolico, quando
non poetico.

Il significato spirituale-mistico e quello che veagportarci ad incontrare il mistero
della realta in tutta la sua profondita, a cogkegh aspetti umani, cosmici ma anche
quelli non riducibili all'uomo e al cosmo, che, figlguaggio teista dell8ibbia, sono
detti divini. Il significato spirituale e misticoi cichiama anche ad un’antropologia
tripartita per cui noi siamo si corpo, si psiche amche spirito, mistero, dimensione
di infinitudine. Questo senso piu degli altri cdirce ad incontrare la natura triadica e
trinitaria della realtd, il suo dinamismo cosmotddn. Questo senso poi, in accordo
con le intuizioni dellaQabbalahteosofica, ha I'ambizione di parlarci dei movimenti
interni al mistero divino, a cogliere il dinamismotradivino (che nel linguaggio
gabbalistico esefiroticq e parla anche di umysterium coniunctionisnaschile e
femminile). Il mistero divino nell®8ibbia non e statico, ma in continuo movimento e
in continua interazione con l'uomo, che pud favwsirl’'unione, come invece
disperderne il compimento. Nel mondo biblico mgi il divino, ma altrettanto puo
'uomo. Questa attenzione ai movimenti intradivir@lla tradizione gabbalistica si
espressa, tra I'altro, attraverso lo studio dei hdivini e dellesefirot

La triade qui analizzata potrebbe anche esseréendéxicome segue:

livello o senso artistico-letterario
livello o senso psichico-piscologico e relazionale

livello o senso ontonomico (o a-duale).

Il livello artistico-letterario ci ricorda che Ribbia non & un trattato filosofico e/o
teologico e non utilizza mai un linguaggio logiamhale, tecnico o scientificdato
sensi. Piuttosto utilizza strategie letterarie, perpio narrative, ma anche poetiche.
La Genesié tra le altre cose, uno straordinario “romanzoiliane”. Il linguaggio
“romanzesco” dell®ibbia non ne sminuisce le potenzialita ingressive e drasétive:

piuttosto le esalta. Lo scrittore biblico (chiunggsso sia, per lo piu anonimo, e forse
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anche collettivo, senza disperdere una personatitatica di genere che compia le
varie redazioni) € un vero artista, un grande taegt Diverso per tecnica e stile da un
grande romanziere ottocentesco 0 novecentesco,omaneno compiuto. Disperdere
I'aspetto letterario (che € anche legame con l&ebedh) significa cadere in un grave
riduzionismo.

Come accennavamo sopra anche i dinamismi psicolegielazionali (il rapporto
con l'altro, che sia un fratello, un familiare, estraneo, uno straniero, un uomo con
una donna etc.) hanno un posto cruciale nel lingwagiblico. | testi biblici hanno
una loro profondita psicologica, capace di sondgreofondo dei personaggi, persino,
modernamente, il loro inconscio oltre che le deteazioni consce. Non si vuole
“ridurre a psicologia del profondo” I8ibbia, ma sottolineare che la dimensione
umana, psichica, relazionale é centrale nell’armdlagia biblica; inoltre noi possiamo
rileggere laBibbia, anche tenendo conto dell'istanza psicoanalitba, ci permette di
vedere particolari nel testo biblico, che altrimeérdscureremmo. Ancora una volta la
Bibbia da spessore e materiale alla psicologia del prafoeda sua volta, ne é
arricchita.

Il significato ontonomico e a-duale ci ricorda cleggere laBibbia in un’ottica
dualistica (uomo vs Dio, terra vs cosmo, immanerg&ascendenza etc.) o monistica
(solo Dio, solo l'uomo, solo il cosmo etc.) & armouna volta una lettura
miniaturizzante. Il mistero umano quello cosmicquello divino sono interconnessi.
La lezione dell’Oriente qui € importante, piu cHEaper farci vedere che Bibbia
nel suo complesso non € un libro né dualista néisteanMa del resto anche grandi
autori della nostra tradizione ci invitano ad urguado che sappia oltrepassare i

contrari. Cosi scrive Enrico Suso:

Ti dico ancora di piu: tranne che 'uomo non conmgie duecontraria, cioé due cose contrarie
congiuntamente in una, in verita, senza alcun dylimn & molto facile parlare con lui di tali cose;

perché, quando egli comprende cio, allora solamieatpercoso la meta del cammino di vita che io

intendd®®;

e Meister Eckhart:

138 E_Susoll Libretto della verity Mondadori, Milano 1997, p. 47.
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Quando I'anima entra nella luce dell'intelletto nea piti niente dei contraff.

Naturalmente questa distinzione di livelli ha anahea natura didattica: i sensi
sono costitutivamente intrecciati I'un l'altro euio € nell’altro contenuto, uniti ma
non confusi, divisi ma non separati. Potremmo parémcora una volta di dinamismo

tri-unitario**°,

2.6.1. Tra ottica simbolica e conflitto delle inpeetazioni/kosmologie

Questa ermeneutica intera, triadica, olistica énanm’aspirazione. Il passaggio dalla
frammentazione ad un nuovmythos non e semplice, automatico e *“indolore”.
Probabilmente ulteriori passaggi attendono. Censhiai comprendere piu a fondo in
che senso.

Ora, come e ben evidente, questa presente ricertainrestringe alla “torre” dei
concetti, ma guarda soprattutto e si allarga ah@edei simboli, che «possono rivelarsi
pil adeguati a descrivere la condizione dell’'unéamiéel complesso del suo percorso
storico¥**,

Naturalmente, come sappiamo, privilegiaremythosnon significa disprezzare |l

logos*? e l'istanza critica, che € irrinunciabile, ma pastio anche qui cercare una

relazione simbolica, in cui ciascuno abbia il sostp.

139 M. Eckhart,| Sermonj Ed. Paoline, Milano 2002, p. 144. Per Cusanogieasdo mistico éblatio
omnis alteritatis rimozione di ogni alterita (cfr. M. VanniniLessico Mistico. Le parole della saggezza
Le Lettere, Firenze 2013, p. 12). Ma si ricordi lmm@uanto scrive Hegel: «Con speculativo si deve
intendere cid che nel passato si era soliti chiamaistico [...] Oggi mistico significa misterioso [..In
proposito bisogna notare che il mistico € misteriawa solo per l'intelletto, e cid perché il prioi
dell'intelletto € l'identita astratta, mentre ilstico (che significa lo stesso che speculativo)uaith
concreta di quelle determinazioni che per lintedlevalgono per vere solo nella loro separazione ed
opposizione» Hlegel-Lexicon Frommann-Holzboog, Stuttgart 1957 2a ed., p. 166Zosi commenta
Vannini; «Hegel riconobbe che la mistica non eoatthe la dialettica, ovvero il pensiero speculativo
capace di tenere insieme, senza confusione, gisippivi, p. 9 e n. 6).

190°Cfr. anche le considerazioni in tal senso presen6. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile
visione. Letture bibliche al crocevia: poesia, softbe vitg Marietti, cit.; Id., Per un’alleanza delle
religioni. LaBibbiatra Panikkar e la radice ebraicait.

1R, Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 3.

142 Ricordo che utilizzo qui i due termini soprattufto senso panikkariananythosé il non-pensato,
I'orizzonte di comprensione nel quale ci muoviamma(di fatto senza vederlo); e ancora: I'orizzonte d
intellegibilita di una cosa, che noi diamo per gatme non mettiamo in discussiot@gos naturalmente,

e il pensiero, l'istanza riflessiva, critica (anche nellogosc’é puremythos e viceversa). Imythosha
forza propulsiva, ma ilogosha diritto di veto. Per questi temi, cfr. almenoMnikkar,Mito, Fede ed
Ermeneutica. Il triplice velo della reali&it.
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Forse pero il passo previo da farsi, almeno inotacési, € un altro. Si ha
'impressione che spesso i metodi non “abbiano enamparato a vedere” anche le
ragioni dell’altro (metodo).

Anche qui si tratta di uscire da una visione momas dialettica, ed entrare in una
trinitaria, a-duale. Ma questo, forse, pud avvenselo se ci avventuriamo
coraggiosamente e rischiosamente nel «conflittte delerpretazioni®™.

In questo senso la lezione di Ricoeur, la sua dwmma dell'interpretazione», e
importante. Non si vuole tanto dire che la si debip&rcorrere pari pari. Forse i
presupposti che qui ci interessano non sono padi rggpure ricoeuriani. Piuttosto ci
preme il suo valore euristico, simbolico saremnmaat di dire. Infatti quel salto sopra
I'abissd**, di cui ci parla (e che ha intimamente vissutblfilosofo francese, ha un
valore esistenziale e metodologico che non possdisperdere.

Nell’ermeneutica biblica ad es., il paradigma stoitritico € realmente entrato in
risonanza con la via fenomenologica o con quettdsiica? Come mettere in contatto,
meglio: in connessione, la via storico-grammaticale quella della lettura spirituale, la
lettera con lo spirito, I'intenzione dell’autore rcayuella del lettore etcd® Stiamo
semplificando naturalmente. E chiaro che oggi sbba contezza della pluralita dei
metodi e della loro conflittualit (spesso “senpartjere”}*®. Ma qui parliamo di altro:
conflittualita distruttiva non € il conflitto dellenterpretazioni e pluralita non é

pluralismd®’.

143 Cfr. P. Ricoeurll conflitto delle interpretazioniJaca Book, Milano 1995.

144 «Compiamo ora il salto al di sopra dell’abisso apptemente insormontabile che divide il campo
dell’ermeneutica tra le due concezioni, psicoaitalite fenomenologica, dei simboli. Non tenterd di
dissimulare e appianare il conflitto» (P. Ricodlconflitto delle interpretazionicit., p. 335).

145 Cfr. M. FerrarisL’ermeneutica Laterza, Bari 1998, pp. 21ss., dove, schematizam modo molto
didattico ma prezioso, si fa notare come i mod®ineneutici, pur tra tante supposte possibilitZdatio
rischino sempre di oscillare tra la grande opzistwgico-grammaticale e quella simbolico-spirituéde
fatto, aggiungiamo noi, senza quasi mai entrareatnin un reale “conflitto delle interpetazioni”).

146 Cfr. ad es. il prezioso volumetto della Pontifiéammissione Biblical interpretazione della Bibbia
nella Chiesalibreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano9B) con carrellata e disamina di vari metodi
interpretativi.

147 «Abbiamo preso coscienza della pluralita. E utofa¥la pluralitd non & ancora pluralismo. Pluralita
significa riconoscimento di modi, umori, colori f@ifenti. E una nozione quantitativa. Un secondspas

la pluriformita. Non ci sono solo differenze, mache varieta. Questa & una nozione qualitativa.
Cominciamo a diventare sensibili alle varieta cba possiamo sottoporre a misura quantitativa. ul bl
non e il verde e non c'eé verso di sostenere cherde sia piu gradevole del blu. Non possiamo rargur
cio che & migliore, o piu gradevole, e cio dipeddé contesto. Ma questo non € ancora pluralismo. Il
pluralismo compie un ulteriore passo rispetto @mbscimento delle differenze (pluralitd) e dekeista
(pluriformita). Il pluralismo ha a che fare con daversita radicale» (R. Panikkalt, pluralismo della
verita, consultabile all'indirizzo http://mondodomani.do@legesthai/rpa0l.htm).
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Forse dobbiamo intanto imparare ad “abitare” il fitta delle interpretazioni, a
riconoscere le ragioni dell’altro (metodo). Non taagper altro, fermarsi alla pluralita
dei metodi (che pure €& gia qualcosa). Dobbiamoasntn un sano pluralismo, che
significa forse arrivare anche ad ammettere l'ucitilita di alcune interpretazioni ad
altre, senza per questo pensare che solo la miegsigma*®

In questo senso RBibbiaresta un testo-modello anche per la pratica ernieaela
sua interpretazione infinita significa anche emtram questo pluralismo che abita
talvolta radicalmente persino un verso.

Faccio un esempio emblematico: il terribile comaddano di Gen22,2 pud essere
tradotto e letto in un’ottica sacrificale (cosiganere la tradizione cristiana), ma anche
invece in un’ottica nettamente anti-sacrificalesicper lo piu la tradizione ebraica).
Infatti il versetto puo essere tradotto: a) «Pretodi figlio, il tuo unigenito che ami,
Isacco, va’' nel territorio di Moria effrilo in olocaustosu di un monte che io ti
indichero»; oppure: b) «Prendi, ti prego, tuo fgii tuo unico, colui che tu ami, Isacco,
vai verso di te [opp. vai per te] in terra di Mgria, portalo su in salitgfallo salire] su
uno dei monti che ti diro»* (con sottolineatura laacdella dimensione interiore
dellandare verso di s&y. Probabilmente non si tratta di scegliere unaedellie
interpretazioni, ma di tenerle insieme, in otticanrdialettica ma a-duale, come due
polaritad in tensione creativa. Per altro e l'intexapitolo diGen 22 che suscita una
pluralitd di letture persino opposte tra loro: édoglella fede e dell’'obbedienza,
dedizione, “profezia” cristologica, ma anche derisacrificale, accecamento
fondamentalista, paternita vissuta in modo aggresse non distruttivo, cammino
iniziatico e di trasformazione attraverso 'ombte.'8°

Prendere coscienza ed abitare il conflitto delterpretazioni significa entrare nel
problema del conflitto delle kosmolodié cioé di cosmovisioni diverse, dnythoi

diversi.

148 che non significa certo che non esistano ermticiee false, arbitrarie o sbagliate. Ma relativitn

e relativismo o tradimento del servizio alla verita

19 Miei i corsivi.

130 E qui, invece, & necessario discriminare tra urenh e una cattiva ermeneutica. Per un’ampia eiseges
di Gen 22, cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettut@bliche al crocevia:
poesia simbolo e vitait., pp. 205-302.

131 Adotto la grafia panikkariana, che distingue tosroologia e kosmologia. In questo modo Panikkar
vuole sottolineare che esistono visioni #ekmos dell’'universo, altre da quella della scienza niode
(che spesso, pur se in buona fede, universaligmaiifondamenti e “colonizza” anche il linguaggib)a

di piu: unakosmologiaé una visione del mondo, una cosmovisionekasmologiaé unkosmos legein
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Abitare il conflitto delle interpretazioni/kosmolegsta in relazione, ancora una
volta, in relazione con la necessita di «raccogliérframmenti» (metodologici,
ermeneuticii®’. Forse questi frammenti possono persino concilidrai loro. In
qualunque caso non piu giacere separati, lonteanasciuti gli uni agli altri.

Probabilmente non siamo ancora in grado di armangzapproccio storico-critico,

il noema fenomenologico e ilpisteumapanikkariand®®. Forse vediamo solo per
frammenti questa possibilita. La nostra “specolai’ & soprattutto simbolica, come si
detto. Ma si & ben consapevoli del problema e gelsibilitd>*

Potremmo dire forse che ci troviamo ad una sveitarpretativa, ad una terza eta
dell’ermeneutica biblica cui accennero tra brevaleTsvolta non € scontata né

fotografabile in una banale e corriva armonizzagion

2.7. La lettura intera include anche un’ermeneutiearisticamente del
sospetto

La lettura intera qui perseguita ha anche una diinee costitutiva di sospetts,
dove quest'ultimo e da intendersi non in un sergativo, malevolo, quanto piuttosto
euristico. Si tratta insomma di un'‘ermeneutica gneprio in quanto pluralista, attenta
alle dimensioni intraculturale e interculturalesteome al pensiero di gentfee alla

filosofia della liberazion€’, sa che la tradizione interpretativa giunta anmumi & “pura”

e priva di cristallizzazioni anguste, derivanti apio da ricezioni spesso monoculturali,

cioé il modo in cui la realta si presenta, si offraoi; € il modo di vivere la realta (lavencig che é
proprio di ogni cultura (cfr. R. Vachonl mito emergente del pluralismaonsultabile all'indirizzo
http://www.interculture-italia.it/index.php?optiooem_content&task=view&id=151&Itemid=44).

152 Gj ricordi anche Bonhoeffer: «Percid avvertiamo ltmofortemente lincompiutezza e la
frammentarieta della nostra [vita]. Ma propriordfnmento puo rinviare a un compimento piu alto» (D.
Bonhoeffer,Resistenza e res&dizioni Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988,287).

133 pisteumag un neologismo panikkariano (géstis fede) e indica cid che il credente crede; & diver
dalnoéma(danous mente) della fenomenologia, che e cido chesservatoreapisce. Difficilmente pero
la descrizione di un osservatore “esterno” puo @dere con quello che il credente crede dall'inbern
con coinvolgimento di tutto se stesso; cfr. R. Rkani, Lepoche nell'incontro delle religionj in Il
dialogo intrareligiosq Cittadella, Assisi 1988, pp. 114-133.

154 | paragrafo in questione di fatto riprende inrggarte letteralmente alcune considerazioni coméenu
nel mio G. Vacchelli,Per un’ermeneutica simbolica. Tra filosofia, retgie e poesiaEd. Simple,
Macerata 2012, pp. 5ss.

1% Mutuo questa accezione di “ermeneutica del saspdét Antonietta Potente. Cfr. anche E. Schiissler
Fiorenza,Wisdom Wais. Introducing Biblical Interpretatio@rbis Book, Maryknoll (NY), 2001, pp.
175-177; utile anche l'agile e puntuale disaminHasteologia femminista di cfr. E.E. Greel,filo
tradito. Vent'anni di teologia femminist&laudiana, Torino 2011, pp. 96ss.

16/, supra pp. 19; 21; énfra, pp. 323ss.

157 Cfr. E. DusselFilosofia della liberazionegit.
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monosoggettive (e a rischio di androcentrismo),chénper lo piu pensate e proposte
dal punto di vista di chi detiene il potere, di ¢@ial centro della storia”, non di chi é
escluso e periferico. Ecco quindi il sospetto, dignifica messa in discussione,
decostruzione attiva (e non distruttiva) delle exengiche precedenti, per recuperare
aspetti piu plurali e pluralistici sia intra- ch&érculturalmente, punti di vista altri, che
vengono da un’interpretazione diatopica, cioé cepdicpartire da un altréopos da
un’altra cosmovisione, dalla parte anche dell'aligenere, dal punto di vista
dell'escluso, della vittima, del vinto. In quesi&nso I'ermeneutica del sospetto intuisce
anche i non-detti, le assenze, i rimossi, le censumsce e/o inconsce e prova a
svolgere, aprire, completare, compiere, pure sévgedove necessario. L’'attenzione al
simbolo rende poi ricettivi al silenzio: non si pdae tutto sul simbolo, il simbolo
chiama anche al silenzio, al trascendimento: instjueenso apre all'assenza, al non-

detto, a un plus di senso che si puo dare.

2.8. Verso nuovi orizzonti esegetici: una breveesin

Di fatto sono in gioco nuovi orizzonti esegeticieuneneutici dell®8ibbia.

Prima di procedere a descrivere, in modo sintettosa possa significare questo
passaggio, riassumo brevemente i punti-chiave eteléneutica qui individuata,
alcuni dei quali saranno ulteriormente sviluppatiessivamente:

a) 1 testi biblici sono “aperti” e la lettura confessale non li esaurisce; sono

esperienza dell'uomo e della donna; tutti ci rigizeno e ci raccontano;

b) la loro esegesi e la loro ermeneutica € costitotesste pluralistica, vista la
testualita infinita, sempre nuova, polisemica eifpkellare del testo biblico;

c) il dinamismo che li contraddistingue €& di tipo fommativo-iniziatico,
simbolico-interiore; sono testi che dicono e chiamaalla trasformazione
nostra e di tutta la realta;

d) la “perdita’ della lingua ebraica, con la qualecét® quasi tutto quello che i

cristiani chiamano AT e gli ebr@ianak®® e I'auspicabile recupero della radice

198 | "oblio dell’'ebraico naturalmente riguarda essafmiente i cristiani, che di fatto leggono “da seipr
I'AT in traduzionein primisi LXX (in greco) e poi lavulgatadi Gerolamo (in latino)
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ebraica, specie mistica (ma senza disperdere tglisslumenti tradizionali di
lettura dellaTorah);

e) la ricerca del senso interiore, simbolico, mistam testo biblico ha bisogno
anche di un contatto vivificante con la misticasti@inain primis, senza pero
escludere I'esegesi spirituale islamica (cfr. ad @srbin®) e naturalmente
guella ebraica,;

f)  la bellezza letteraria, la maestria stilistica aéekcrittore biblico” (chiunque
€esso sia, anonimo o no, singolare o collettivo)bédlezza nellaBibbia é
costitutiva e non &€ un ornamento estrinseco;

g) Ilimportanza ermeneutica della storia degli effettidelle ri-Scritture, specie
rilette in un’ottica intertestuale e intratestuadi®, mutua fecondazione e con
attenzione, anche qui, al dinamismo simbolico, tevmle e non puo essere
trascurata,;

h) la riscoperta del simbolo come elemento fondatied Ithguaggio biblico
appare sempre piu urgente e da approfondire;

i) la tensione simbolica perd & non & circoscritta@érmeneutica dei simboff
(pure utile): essa ci rimanda alla natura simboticéutta la realta; potremmo
anche dire alla sua natura triadica, trinitaria,sncoteandrica. Da qui
'importanza dell’intuizione cosmoteandrica nell#bia;

)] un confronto dialogale e non dialettico con tramtizidifferenti —in primis

I'Oriente'®!

, ma non solo — in grado di favorire una mutua meezione
ermeneutica, soprattutto per uscire dalla Scill@agiddi del dualismo e del

monismo e per andare verso una concezione a-dublaitg e ineludibile;

%9 Ma si veda almeno T. IzutsBufismo e tacismadimesis, Milano-Udine 2010, su cui torneremo nel
capitolo 3 e altrove: \infra, pp. 158ss.; 173ss.; 195ss.

180y infra, pp. 146ss.

181 Ricordo che I'Oriente & ben presente nella ricéntanto attraverso la mediazione del pensiero
panikkariano, che é radicalmente fecondato dallialith, specie asiatica. Anche I'antologia vedica
panikkariana € un costante punto di riferimentoagielogico in tal senso. L'intuizione cosmoteandrica
poi, per quanto non sia solo patrimonio dell'Oreergure trova una particolare espressione nelliesze
advaita In qualunque caso in questo studio I'importaned’ advaitg della prospettiva a-duale, della
relazionalita radicale (specie di certo buddhisinaino le loro radici nelle tradizioni orientali ésqe
indiche e del sud-asiatico): l'interculturalitd qifondamentale. In questo senso i lavori di Itsezi
Jung Young Lee sono cruciali. Lo sforzo perd e anghello di mostrare, intraculturalmente, come
I'Occidente non sia solo monista o dualista, méhartdnitario e quindi a-dualista. Ancora una voltaue
movimenti, inter-intraculturale. Da ultimo si richranche come Oriente e Occidente non sono solo, ne
nostro studio, categorie culturali, storiche e gafighe, ma anche antropologiche e interiori: assio
anche polarita del nostro profondo!
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K)

p)

'ermeneutica che si persegue qui € inter-intracale, lontana da ogni
fondamentalismo, intenta a valorizzare un aspetialoghle e non
monoculturale;

in questo senso si parla di un’ermeneutica bibld& non sia solo
monoteistica: ilmythosmonoteista non é 'unico attraverso il quale legger
Bibbia, che forse e piuttosto un libro trinitario;

la secolarita € fondamentale in questo approcaiesip non significa rifiuto
apriori della lettura confessionale, che anzi @eitwta, anche se qui non
perseguita;

la secolarita qui non é vista in contrasto condingnsione spirituale, che anzi
e a disposizione di tutti e non é riducibile sotbuaa religione o a un aspetto
confessionale. Potremmo dire che la dimensionetsgie € qui intesa in un
senso primordiale. Ne consegue che la dimensiomeadfin linguaggio teista),
che potremmo anche chiamare mistero ineffabilscéadente ed immanente
insieme, e integrata in questa lettura. Chiaramkentémensione divina di cui
si parla qui non € riducibile ad esempio al Dio woteista nell'accezione
confessionale;

'ermeneutica qui tratteggiata aspira ad essersticdi, triadica, tri-unitaria,
capace anche di abitare il conflitto delle intetazeoni®

in questo senso anche é valorizzata un’ermeneddicaospetto, critica, capace
di decostruire schematismi di potere e di partealtiirgare alla differenza
(anche di genere), di ascoltare il non-dettoniasso, il soffocato, I'assente; di

restare silente.

Piu in generale e sinteticamente, si potrebbe dillgiamo perso e dobbiamo

recuperare — ad un nuovo livello (anche di cos@gnrz uno sguardo simbolico, capace
di tenere insieme tutte le dimensioni dell'opergliba: bellezza, simbot6®, chiamata

alla trasformazione, esperienza della Vita, intamene e liberta insieme del mondo

182 Suggestivamente si potrebbe anche parlare detlassi#a di una nobile «danza ermeneutica», che
sappia stare al ritmo dell’essere, come ci ricofadonietta Potente, citando la teologa E. Schllisser
Fiorenza: cfr. A. Potente — G. Gomé&aterina e Teresa. Passione e sapienza nella raisiiétle donng
Icone Edizioni, Roma 2006, p. 22.

183 Ricordo che la lingua ebraica & eminentementedio® fin da ogni sua singola lettera.
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divino, del mondo umano e di quello cosmico, castamente cantati nella pagina
biblica.

Il letteralismo & fondamentalismo. Leggere in mé@mmentato o fondamentalista
la Bibbia significa leggerla “nel sonno”, tradendone il ri@mo alla vera nascita.
Un’ermeneutica intera invece € un modo di collatmedl'integrita della realta, al suo
dinamismo. Una lettura letteralista € violenta (lkheappia o0 no).

2.8.1. Le tre eta della lettura-ricezione biblica

Per descrivere il passaggio a nuovi orizzonti eenéni cui si e fatto spesso cenno,
individuo queste tre eta dell’ermeneutica bibliGajendo come riferimento i tre
momenti kairologici della coscienza di cui parlaniRear*®® che spiego brevemente.
Essi non sono tanto fasi o stadi di uno svilupmmalogico, quanto tre “atteggiamenti”
della coscienza.

Il primo € il “momento ecumenico” nel quale l'aut@cienza non si manifesta, e
I'essere umano & immerso in una visione cosmocentiella realtX>: il secondo & il
“momento economico” nel quale 'uomo di distingue estranea rispetto al cosmo e
prevale la visione antropocentrica della realtde giunge fino alla attuale “crisi
ecologica™®. Il terzo momento & quello delfaiova innocenZ&’, che incarna appunto
la visione cosmoteandrica, la quale di per sé éfinibile, ma rappresenta I'aspirazione
alla vita in pienezza, e la coscienza di una pgrémne mistica alla vita, ed é frutto di
una rigenerazione profontfa

Ebbene, in modo simile e piu circoscritto, potremindividuare, con grande
semplificazione, tre eta della “lettura-riceziondiblica, che non sono solo
cronologiche, ma anche interpenetrate tra loro miflestantesi 'una nell’altra:

a) un’eta simbolica (tradizionale) in cui Bibbia € un “mondo vivente, un cosmo
infinito, un corpo armonico”; € il “mito” dell&8ibbia, dellaTorah infinita. L'esegesi
patristica e I'esegesi simbolica medievale, comeinterpretazioni gabbalistiche

potrebbero, con grande semplificazione, essere figitrare qui;

164 R. PanikkarlLa realta cosmoteandrica. Dio-Uomo-Mondiit.

185 Cfr. ivi, pp. 47-56.

188Cfr. ivi, pp. 56-72.

167 Cfr. ivi, pp. 72-83.

188 Cfr. http://www.raimon-panikkar.org/italiano/LIatrealta-cosmoteandrica.html
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b) un’eta (moderna) in cui Ribbia é sottoposta ad un approccio filologico, storico-
critico, anche de-mitizzante, persino, talvoltaratilicale sospetto. Sono compresi qui

tutti gli approcci filologici, ma anche la critic&illuminista”'®®

e in generale
secolarizzante della modernita al mito biblico: g@mo messe in rilievo anche tutte le
incongruenze, le forzature “ideologiche” (realiregunte) del Libro;

c) un’eta emergente in cui, senza disperdere ndéile intuizioni delle due
precedenti eta, € necessario un passaggio, una rsyolta simbolical§to sensy che
“rimitizzi” o trasmitizzi il testo biblico, senzaupe tradire le ragioni ddbgos e le
acquisizioni precedenti (ma anche senza inerzizgeiescenza ermeneutich@) Il
simbolo di questa etd ermeneutica potrebbe essett glell’«orizzonte apertd%"

Ancora una volta al centro edblligite fragmentgoiu volte evocato.

189 Sj ricordi per altro che la mistica stessa speksmitizza (e trasmitizza) una visione riduziormiafi
inautentica della ricerca religiosa, e, in questeo; dell’ermeneutica biblica. La mistica non évgrili
logos (anche se non si riduce ad esso), e cerca unt \@ti profonda. Per questo alcuni autori (da
Troeltsch, a Vannini a Celada Ballanti etc.) persiewvicinano mistica e razionalismo, mistica e
illuminismo (questo avviene in genere in molto persreligioso liberale). Come accennavamo prima i
tre momenti qui individuati hanno un valore eudst{non vanno troppo schematicamente interpregati)
sono interdipendenti e inter-in-dipendenti tra loranfra, p. 320 n. 24.

170 Ferretti, pur focalizzando soprattutto sul rappara filosofia e leBibbia, individua tre modelli che, in
successione storica, sono: metafisico, razionedistid ermeneutico. Ferretti ricorda poi almenad &ir
modelli di intendere laBibbia che si sono succeduti nella storia: fondamentalisexolarizzato e
teologico-ermeneutico (cfr. G. FerrefQuale modello di filosofia per quale BibBian M.C. Bartolomei

[a c.], La filosofia e il Grande Codice. Fissita dello stwi— Liberta del pensierg®laudiana, Torino
2010, pp. 133ss.; 136ss.). Da notare che la suoces® delineata, secondo noi, in modo solo
cronologico, mentre essa & anche, almeno in quatcu®, kairologica.

11 Cfr. R. PanikkarLa realtd cosmoteandrica. Dio-uomo-mondaca Book, Milano 2004, pp. 24-32;
sul tema dell'«orizzonte aperto» in Panikkar, &r.Calabrese]l paradigma accogliente. La filosofia
interculturale di Raimon PanikkaMimesis (coll. Triquetra), Milano-Udine 2012, pl-65; cfr. anche
G. Pasqualottdrilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatita Oriente e Occidenteit., p. 60 (gia
citato: v.supra pp. 22-23 n. 18).
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Capitolo 3

Mythos trinitario, intuizione cosmoteandrica e sl

Oltre il monoteismo

Una breve introduzione sui temi cruciali del cafoto

Abbiamo gia fatto ampiamente riferimento, nel codsd capitoli 1 e 2, ad alcuni
concetti fondativi del presente percorso di ricerSa pensi ad esempio al cruciale
mythos trinitario e triadico emergente, alla nozione dmisolo, all'intuizione
cosmoteandrica, ai temi del dualismo, del monisndelemonoteismo, nonché infine
alla prospettiva a-duale advaita Il mythostrinitario innerva anche tutta la nostra
proposta ermeneutica. E questi temi sono in streldaione tra loro.

Per quanto gia precedentemente abbiamo cercatqidgase alcuni di questi
concetti-chiave, a partire dal piu importante, guekl mythostrinitario, vogliamo qui
soffermarci in modo approfondito e dettagliato $teski, soprattutto da un punto di
vista filosofico e teologico.

Il seguente capitolo € forse il piu denso in questoso.

Del resto ci sembra importante rendere ragioneado articolato, del ripensamento
trinitario qui perseguito, e da molti autori ritéawassai urgente.

La prospettiva interculturale ha in questo capitofo posto importante: da qui il
rilievo alle sapienze a-duali dell'Sud-Est asiatiedi’advaita indico etc. Ma, d’altro
canto, il simbolo della Trinita cristiana apparatraculturalmente, imprescindibile.
Ecco quindi anche il raffronto Trinitadvaita

La riflessione trinitaria panikkariana e al centroa di grande rilievo anche il
contributo del teologo coreano Jung Young Lee, enpoco conosciuto in Italia e mai
tradotto. Sul tema del monoteismo abbiamo fatteriniento, oltre che alla critica
panikkariana, anche a quella di Simone Welil, diAasmann, della filosofia e teologia
di genere, alle osservazioni penetranti di P.Ci,Banché ai ripensamenti (in direzione
di un monoteismo qualificato) di Corbin e di Izutsu

Nel capitolo procederemo cosi:
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a) riflessione inter-intraculturale sul simbolo;

b) il mythogeista e il monoteismo (con riferimenti al monateisdellaBibbia);

c) il monismo e il dualismo: due opzioni metafisicheuaali della storia

dell'umanita;

d) advaita e Trinita: due equivalenti omeomorfici nella dimzé del mythos

trinitario (terza opzione);

e) approfondimenti sul paradigma trinitario: il pensi€li Jung Young Lee;

f) lintuizione cosmoteandrica.

A rigor di logica, il punto b) sul teismo e mona®io dovrebbe seguire il punto c),
dal momento che imythosteista € una declinazione dell’opzione monista.tamid,
dato che I'oggetto della ricerca eBibbia e una sua prospettiva di lettura differente, ci
e sembrato opportuno soffermarci subitofsglismonoteista, per poi “riallargare” alla
dottrina monista in generale. In questo modanitthostriadico viene ad occupare
I'ultima parte del capitolo, come esito di un camminterpretativo.

Ma ora ci occupiamo del simbolo, approcciato angstein un’accezione ampia e

triadica. Vediamo piu chiaramente in che senso.

3.1. La “foresta dei simboli” e un triplice sentr

Il simbolo e tema complesso, esteso, di fatto wmelside. La foresta dei simboli
stata descritta in molti modi e una definizionetana e difficile.

Del resto non possiamo concettualizzare il simbsdmza annientarlo, renderlo
univoco e tradirlo. Il che non significa caderel'irehzionalita.

Qui procediamo per spunti e piu che definire, vaglo suggerire. Del resto, come ci
ricorda il grande filosofo e mistico indiano Abhiagupta — ed ogni autentico poeta
d’Oriente e d’'Occidente lo sa —, la via del simbel@anche) quella del senso suggerito,
della risonanza

Al centro qui una riflessione piu teoretica sul Bolo, mentre le applicazioni piu
ermeneutico-esegetiche si troveranno nel capitol®ed altro I'istanza teorico-teoretica
e quella esegetica sono strettamente unite e terpametrata nell’altra.

! C. PoggiLes oeuvres de vie selon Ma Eckhart et Abhinavaguptées Deux Océans, Paris, 2000, pp.
176ss.
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Del resto la realta del simbolo &€ qui concepita e@minentemente pratica, attiva,
trasformante, educativa, esperienziale. Ulterisgnapi di cio ancora nel capitolo 4 e
anche nel capitolo 5, dove si mettera in luce libraformativo e di pratica dialogale di
un simile approccio, anche a scuola, in un’otticentgr-intraculturalita.

Ci interessa qui il simbolo in una triplice accemovia via piu vasta, per cosi dire:

a) il simbolo inteso come segno-immagine reale B oonvenzionale, opaco e
trasparente insieme, eccedente, carico di senseficpo e, etimologicamente,

“poietico”™

, soglia per ulteriori aperture, una sorta di stgegno (ad es. il viaggio,
I'albero, I'acqua, la terra, il fuoco, il vento eteellaBibbia®, Beatrice in Dante eté;)
esso e anche archetipico, non solo esteriore ma ioteriore (cfr. Jung e “la via
simbolica’®);

b) il simbolo come espressione, strumentonagihos ma anche:

c) il simbololato sensula realta stessa e simbolica e forse, piu cheaggi, siamo
chiamati ad una visione simbolica, olistica, cattol(etimologicamente) della realta
(che non vuol certo dire globale). Potrei dire antinitaria.

Le tre accezioni del simbolo sono non confuse, e@puare distinte. Si richiamano
'un l'altra, continuamente (e non basta fermati& @rima). Non si escludono anche

tensioni, possibilmente creative, non distruttive.

3.2.PER UNA FILOSOFIA INTER-INTRA-CULTURALE DEL SIMBOLO

3.2.1. Mythos, logos, pneuma: la simbolica triniar

Complessa che sia la questione, pur tra antitéBgadta e contraddizioni, la via del
simbolo appare sempre piu necessaria.

Nelle secche della tecnologia/tecnocrazia, delbhecoicismo, della crisi di cui
abbiamo ampiamente parlato nel capitolo 1, da nteltgpo sempre piu poeti, filosofi,

teologi e scienziati, pur nello specifico dei Idnoguaggi, ce lo additano. (Detto per

% Cioé «che fa», «che agisce».

3 Cfr. ad es. M. Lurkemizionario delle immagini e dei simboli biblidiondadori, Milano 1994.

* L'idea di simbolo come “apertura ad altra cosah mopanikkariana, ma torna in altri autori (Ricgeur
Todorov etc.).

® Cfr. B. NanteGuida alla lettura del Libro Rosso di C.G. Jyrpllati Boringhieri, Torino 2012, pp. 28-
32.
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inciso, anche questo & simbolo: abbiamo cioé sepiprbisogno che, ad es., filosofia,
poesia e teologia danzino insieme, della loro peeisi insomma)

Il che significa anche: 'uomo non é sdtgos ma anchenythos— di cui il simbolo
e espressione —, meumal’uomo ha, e tre occhi, come ci ricordano Bonduveme i
mistici vittorini: oculus sensus oculus ratior@®culus fidel.

La realta stessa & non-pensatt/tho3, pensiero |bgo9 e impensabile gheuma.
Uso questi termini in accezione panikkariana. Ligio presentati in questo senso, ma li
riprendo sinteticamente, data la loro rilevanzanddirno del discorsomythosé il non-
pensato, I'orizzonte di comprensione nel quale wowiamo (ma di fatto senza vederlo);
e ancora: l'orizzonte di intellegibilita di una @sche noi diamo per scontato e non
mettiamo in discussionépgos naturalmente¢ il pensiero, I'istanza riflessiva, critica
(anche se ndbgosc’e puremythos e viceversa). Iimythosha forza propulsiva, ma il

logosha diritto di vet8. Cosi scrive Panikkar in proposito:

Il mito non & l'oggetto del discorso, ma I'espress& di una forma di consapevolezas generis
Mito e sapienza vanno insieme... [...] Un mito viventn lascia spazio all'interpretazione, in quanto
non ha bisogno di intermediari. L'ermeneutica dimito non & pit un mito, ma il sdogos Il mito

cio che diamo per scontato, cio che non mettiamdisnussione; e non viene messo in discussione
perché, di fatto, non & considerato discutibilenito & trasparente come la luce e la storia mitica
mythologoumenor € soltanto la forma, il rivestimento, con cuirilto si trova ad essere espresso,
avvolto, illuminato. Il mito non & oggetto di pems, né alimenta il pensiero. Piuttosto purifica il
pensiero, lo oltrepassa, cosi da lasciar emerg@anipensato e far scomparire I'intermediario. [...]
Cio non significa affatto che dovremmo trascuragefanto meno disprezzare, il valore del pensiero e
ignorare il regno e i diritti inviolabili ddbgos Vuol semplicemente dire che 'uomo non puo essere

ridotto allogos né la coscienza alla consapevolezza rifleSsiva

Ma su questo torneremo a breve.

Qualunque infrangimento della triadg/thoslogos-pneuma un riduzionismo.

® E altre pericoresi trinitarie sono necessariesjsoscienza filosofia-teologia etc.

"Il tema torna spesso in Panikkar (cfr. adléssperienza della vita. La misticait., pp. 141ss.) e cfr.
anche K. Wilber|es trois yeux de la connaissance. La quéte duemuparadigmeEditions du Rocher,
Monaco 1987.

8 Per questi temi, cfr. almeno R. PanikKdito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkait3 cit..

°vi, cit., pp. 20-21.
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Dobbiamo ricominciare a prendere sul serianythostrinitario, cosi centrale e
paradossalmente disatteso nel cristianeSimma anche misteriosamente presente,
almeno in modo omeomorfico, in altre religioni e'vi

Probabilmente si tratta di una struttura originaedia realta tutta. In termini cristiani
poteremmo dire che la realta € Padre, Figlio eitSpBanto; la realta & la pericoresi
della Trinitd immanente (Agostino, Tommaso, le diaformulazioni dogmatiche e
potrei citare anche Rosmini e le sue audaci e asgitre meditazioni trinitarfé), della
Trinitd economica (Rahn€) e della panikkariana Trinita radicile(che esplicita una
intuizione che come un filo rosso o d’'oro percateesempre la coscienza dell’'uomo;
Dante e ilmantradel 3 nellaCommediaper dire tutti).

Come ci ricorda iiComma Johanneurkt hi tres unum sur(tGv 5,7.8).

Questo e il mistero tri-unitario della realta. megto senso la realta stessa e trinitaria,

simbolica.

3.2.2. Mythos, logos, pneuma e la trasmitizzazione

Si diceva sopra che se concettualizzo il simbolpdalo: non risponde solo lalgos
In qualche modo devo entrare nel simbolo, vivergglio, farmi ispirare da lui.

Le ragioni dellogos per altro sono importanti: esso € istanza critdiamnessa in
discussione. Ma il motore entythos (e il simbolo con lui), con lo spazio di libexthe
il pneumaapre continuamente. Inythos ricordiamo, e qui l'orizzonte ultimo di
intellegibilita di una cosa, quello che diamo peorgato e che non mettiamo in
discussione perché non ci sembra discufibile

19 Cosi ad es. sostiene Greshake, citando a suaardte il teologo Klaus Hemmerle: «La “rivoluzione”
dellimmagine di Dio, che ha avuto inizio nella stéodell’'umanita con la fede [...] nel Dio uni-trine,
incommensurabile. Essa non ha permeato sino inofoegpure la nostra coscienza cristiana. |l fate c
Dio sia in tutto e per tutto comunicazione, vitanempente [...] non cambia solo 'immagine umana di
Dio, ma modifica anche l'idea che abbiamo di ndieémondo» (G. Greshakka fede nel Dio trinitario.
Una chiave per comprender@ueriniana, Brescia 1999, p. 8 e n. 4).

1 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 277-409, e Wnfra, pp. 180ss.

12 penso ad es. alla «quiete vivacissima» animaritenita immanente.

13 Cito qui Rahner per dire che & il teologo che pprafondito in particolare il rapporto tra Trinita
immanente ed economica. Anche la Trinita economicaturalmente centrale nelle grandi formulazioni
dogmatiche canoniche.

1 R. Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 335ss.

'3 A. Rossi,Pluralismo e armonia, Introduzione al pensiero difRon Panikkay Cittadella, Assisi, 2011,
p. 45.
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Facciamo un esempio, che pud sembrare, almenpizlbj paradossale: la ragione
nell’llluminismo non appartiene solo Elgos ma anche anythos non c’e dubbio che
essa sia “mitizzata” nel '700. Anche lo stesso Kéntui onesta intellettuale, oltre che
il genio filosofico, sono da sempre ammirati, paawto “critichi” la ragione, non esce
dal quelmythos In altro modo potremmo dire che il Medioevo haneosuomythosla
religione; oggi forse potremmo indicare la demoiaala tecnologia, il mercato.

Insomma il rapporto trenythose logosée piu complesso di quel che possa sembrare a

prima vista. Per Panikkar la relazionenmgthoselogose a-duale. Scrive il filosofo:

Mythos e logossono uniti, ma la loro relazione non & dialetti@@a mitica quanto piuttosto una
relazione che li costituisce entrambi. Se fosseciglo spirito soffocherebbe négos Se fosse
mitica, si ridurrebbe il logos a spirito. Altrimemtetto, non vi € logos senza mito — di cuioigos &
linguaggio — e non vi ;ythossenzdogosdi cui il mito &€ fondamento. Soltantogtatityasamutpada
la relativita radicale di tutto cido che g@ud mantenere I'armonia senza predominanza tgtiose il

logos®.
E ancora:

Il mythosnon é la contraddizione deddose tanto meno il suo opposto dialettico. L'oppasia é
bidimensionale, richiede un piano nel quale gli @gippossano essere congiunti da una linea. Aver
interpretato dialetticamente la relaziomgthos-logosha portato a conseguenze funeste. La polarita
mythos-logosion € dualista ma a-dualaegvaita La loro relazione non € complementare in senso
stretto. Non & complementare ma costitutivamentareoVa perd detto che non vi € sintesi tra i.poli
Se la sintesi la facessdadlgostenderemmo ad un monismo idealista che distrubberéd mythos Se
fosse ilmythosa sintetizzare cadremmo nell’incoerenza o nedldionalita. E non vi € un’istanza
superiore, umypermytho® unhyperlogos D’altro canto la quasi-complementarita tngthose logos

non la possiamo comprendere. Questa é la sfideadedlitaalla ragione. Pero troviamo un senso a

questa relazione se prendiamo coscienza che neiapusridurre tutt@d unury’.

L’incontro tra il mythos e il logos corrisponde a quello tra la soggettivita e
'oggettivita, il cuore e la mente, ipensiero razionalee lo spirito che soffia
liberamente. Unncontro necessario per non cadere né nell’antica sottaonissal mito,

né nella sottomissione dal mito al logos, cadereldago-monismo attuat® Infatti:

16 Cfr. http://www.raimon-panikkar.org/italiano/glessythos.html.
" R. PanikkarMito, simbolo, culto. Mistero ed ermeneutieal. IX/1, Jaca Book 2008, p. 69-70.
18 Cfr. http://www.raimon-panikkar.org/italiano/glossythos.html.
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La realta non ci si da contegos ma ci & offerta commythos come quell’orizzonte in cui situiamo
anche la nostra idea del mondo. [...] Il nostro momie dato nelmythose [questo] mondo,

altrettanto nostro, & scoperto tgos”®.

Di fatto passiamo continuamente dajthosal logose vicevers#.

Un mythospuod invecchiare, le demitizzazioni sono legittinma non ci si puo
fermare Ii.

Ogni volta che il mito e perduto si sente la ngséali un altromythos inedito piu
che passato. Di un altro non-pensato. Si dannme 3ecessarie continue rimitizzazioni

e transmitizzazionAt.

3.2.3. Oltre il dualismo e il monismo/monoteismo:rwovo mythos emergente

Il mythosdualista non regge, quello monista, qui soprattatbnoteista (tornerd su
guesti concetti nel seguito del capitolo) e grasdjana mostra gravi crepe e limiti.

Serve un nuovenythos triadico-trinitario, simbolico?

Abbiamo gia fatto cenno ai tre momenti kairologleila coscienZ&; potremmo cosi
parlare di una prima eta della coscienza delluorastatico-ecumenica ('uomo
primitivo, antico, tradizionale: ilmytho3, di una seconda eta enstatico-economica
('aspetto filosofico, critico, e poi 'umanesimt® modernita, la scienza:lbgos, e di
un terzo momento, albeggiante e che ci riguardall@udella nuova innocenza

(pneumd, dove le polarita in questione devono trovareatmonia, senza che nessuno

9 R. Panikkarla porta stretta della conoscenzRizzoli, Milano 2005, pp. 85-86.

% Nel logosc'é@ anchemythose nelmythosc’@ anchelogos Cfr in questo senso la riflessione trinitaria
interculturale del teologo coreano Jung Young Lefe mette a confronto la Trinita cristiana con il
pensiero a-duale dell’Asia, e su cui torneremo avér(cfr. J. Young LeeThe Trinity in asian
perspectiveAbingdon Press, Nashville 1996).

21 R Panikkar,Mito, Simbolo, Culto. Mistero ed ermeneuticzit., pp. 45ss.; Id.Mito, Fede ed
Ermeneutica. |l triplice velo della realtzit., pp. 336ss. Ricoeur distingue tra demitizzae e legittima
demitologizzazione. «Accade cosi che, accantoraidone di ‘via lunga dell'interpretazione’, Ricaeu
parli volta a volta ddemitologizzazionén opposizione alla demitizzazione), di ermeneutiancreta di
ermeneuticamplificante di interpretazionereatrice di sensadi interpretazioneestauratrice ecc. Ma a
parte questa plurivocita, si tratta di espress{guiasi) perfettamente sinonimiche, che vanno rgtert
proprio alla nozione di conflitto delle interprei@ai» (A. Martinenge L’ermeneutica di Paul Ricoeur tra
militanza filosofica e professione religiosa: untudio preparatoriq in AAVV, Religioni e ragione
pubblica. Percorsi nella societa post-secoldfd' S, Pisa, 2011, p. 133).

22\, supra pp. 137ss.
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dei poli sia soppresso. Possiamo anche chiamamd@oftsla eta assiale”, come
suggerisce, tra gli altri, il gia citato Cousihs

Naturalmente, come ben sappiamo, non c’e nessumsine: il momento che
viviamo e uno dei piu decisivi della storia dell’amta e della vita stessa quanto a rischi
di frammentazione, implosione/esplosione e autndigine. D’altro canto senza
discesa agli inferi nessuna risalita & possibibene tanti miti, compreso il simbolo di
fede cristiano, insegnano.

In questo passaggio esodico e di rinascita, la ded simbolo €& importante,
essenziale, anche se non certo l'unica.

Posta la natura profondamente interculturale delbslo (si pensi per esempio
all'albero), mi occupero di una sua declinazionéarghta, esperibile da tutti.
Naturalmente i maggiori riferimenti sosduati nell’alveo biblico. Il simbolo per altro e

costitutivamente aperto a.

3.2.4. Ancora sul simbolo nelle sue varie accez®misonanze

Ribadisco che qui il simbolo come soglia poietiaadhe interiore), il simbolo come
veicolo delmythose il simbololato senswiaggiano insieme, intrecciandosi (il che non
esclude le tensioni e le specificazioni). Potrechen dire che cerco una certa
armonizzazione di differenti descrizioni del simmolung, Ricoedf, le intuizioni di
Panikkaf® (ma anche gli antichi: ad es. la teologia mistiemplatonica, cristiana, la
Qabbalah la gnosi islamica etc.; nonché un classico mageame Emerson).

1) Ancora sulla realta simbolica. La realta & siidagp per cui la percezione,
I'accesso, la visione della cosa e addiritturadaacstessa non sono indipendenti dal
soggetto che vi entra in relazidfeNon si tratta di relativismo ma di relativita.rive

Panikkar:

23 Cfr. E.H. CousinsChrist of the 2% century Continuum, New York, 1998, pp. 7ss.38fiprap. 81.

%4 Del resto la prima accezione di simbolo qui prap@sgia un’integrazione di certe intuizioni di Béwr

(e piu antiche) con quelle junghiane. Essa potretstoe scindersi in due accezioni quindi: a) simbol
come segno-immagine “eccedente”; b) simbolo conataenon solo esteriore, ma anche interiore,
archetipico (immaginazione creatrice).

% Per altro le intuizioni panikkariane mi sembramendggior respiro e forza (almeno rispetto a Ricpeu
L'ottica qui scelta € sempre un cednlligite fragmentaper non trascurare nulla.

%6 Cfr. P. Calabrole cose si toccano. Raimon Panikkar e le scienz#emeg Diabasis, Reggio Emilia,
2011, p. 90.
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Simbolo, qui, non vuole indicare un segno epistembensi una realtdntonomicache sta proprio
nella simbolizzazione. Un simbolo non & simboloallio (di un’altra ‘cosa’), ma di se stesso, nel
senso del genitivo soggettivo. Un simbolo & simhdilgid che esseé (simbolizzato) nel simbolo e
che, pertanto, non esiste senza il suo simbolosibholo non & altrose non il simbolo di cid che
appare nel simbolo e come simbolo. E tuttavia dminbi stare attenti a non identificare il simbolo con
cio che esso simboleggia. Non tenere conto diffarenza simbolicaossia confondere il simbolo
con il simbolizzato, equivale esattamenteaaiidyz, all'ignoranza che scambia I'apparenza con la
realtd. Ma la realta [intesa come tutto ci0 cie ossia l'intero regno dell’essere e non solods

contrapposta aldeq € tale proprio perché ‘appare’ resle

Il che significa anche che ogni discorso su Diollasdrinita, sulla realta e
simbolicd® (e contestuale), vista I'inesauribilita del mistestesso. In questo senso,

ricorda Guenon che

la forma simbolica € buona per tutti, perché agitscuno a comprendere la verita che rappresenta,
pid 0 meno esaurientemente o pil 0 meno profondemesecondo la misura delle possibilita
intellettuali di ciascuno. Cosi le verita piu alele non si potrebbero comunicare o trasmettere con
altri mezzi, riescono ad esserlo fino a un cenelld, quando sono incorporate nei simboli. Questi
senza dubbio le nasconderanno molti, ma le maaif@sho in tutto il loro splendore agli occhi di

coloro che sanno vedéfe
Del resto,

ricorrere ai simboli € una necessita espressivdralite all'ineffabilita dell’esperienza religiosa
profonda. Quest’impotenza espressiva o la preéadei vocaboli profani fa ricorrere alla mediazione
simbolica. [...] Piu che di simboli puri, parliamoigdi linguaggio simbolico. Il ricorso al simbolo
nasce dall’'esperienza pura, nello sforzo di congiozre e nel tentativo di espressione e

comunicazione verbal®
E poi:

Noi [uomini] siamo simboli e abitiamo dei simbbli

?’R. PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkait3, cit., p.22.

28 Cfr. anche P. TillichTeologia sistematigeClaudiana, Torino 1996, vol. I, p. 275.

% R. GuenonSimboli della scienza sacradelphi, Milano 1991, pp. 20-21.

% A. Potente — G. GémeLaterina e Teresa. Passione e sapienza nella miskitle donngcit., p. 74
[che citano a loro volta Diccionario de Santa Teresa de JesBargos 2001, p. 1279].

*I R.W. EmersonEssere poetaVioretti & Vitali, Bergamo 2007, p. 28.
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2) La via del simbolo & ancheadblligite fragmentaevangelico Gv 6,12), piu volte
gia ripreso.

Il simbolo é cid che trascende la dicotomia soggetfgetto, perché e I'apparire del
reale, che include anche il soggetto al quale eppare. Il simbolo abbraccia e lega
costitutivamente i due poli del reale: il soggeitboggettd. O anche: «il simbolo & il
simbolizzato nel simbolizzant&”

Il simbolo connette (in se stesso) finito e infpistorico e transtorico, apparenza e
essere, poesia e filosofia (o scienza), terra ,ciomo e Dio etc. In linguaggio
cristiano tale simbolo & il Cristo.

Il colligite fragmenta come abbiamo gia ricordato piu voléeunkairos del nostro
tempo, che superi la frammentazione di tutti i sapalelle nostre vite stesse. Da qui
anche I'ermeneutica olistica che ci interessa.

3) La via del simbolo e intimamente relazione: semao sguardo attento, oseremmo
dire iniziato (si veda la “doppia visté&opardian&, ma anche emersoniangil mondo
e gli oggetti risulteranno univoci e non proforaliricchiti di un costantplusdi senso e
realta; la via del simbolo € quella delterrespondancegdi cui quelle baudelairiane
sono solo un'ect) di fatti e realtd anche lontane; il simbolo & uwontinuo
oltrepassament un continuo rimandare alle realtd immaterialyisibili, come ci
ricorda ad es. Scoto Eriugéfia

Vorrei dire pero che il simbolo, come proposto @gmiRkar o da altri pensatori a
stretto contatto con il pensiero orientale (lzutSoung Lee, Jullien, Vigne etc.), Ci
rimanda anche alla relazionalita radicale dell##@ae@ncora il dinamismo trinitario (ma
anche ladvaita il Tao™ etc.).

%2 R PanikkarMito, Simbolo, Culto. Mistero ed ermeneutici., pp. 243ss.

i, pp. 246ss.

% Cfr. G. Leopardizibaldone a c. di R. Damiani, Mondadori, Milano 1997, t.pp. 2975-76.

% R.W. EmersonEssere poeta c. di B. Soressi, cit., pp. 52ss. (Non si stéaocdicendo che la “doppia
vista” di Emerson sia quella di Leopardi, eppunséonon c’é solo differenza tra le due).

% Cfr. C. BaudelaireQpere Mondadori, Milano 1996, pp. 32-33.

37 G. Goisis Simbolo e scrittura sacra: tre considerazioni peterpretare in G. Ninveiller (ed.)Estetica
del sacrq Il Poligrafo, Padova 2008, pp. 49-50.

3 M.-M. Davy, Il simbolismo medievajé&ed. Mediterranee, Roma, 1999, p. 105. Ma pottaieanche la
teologia dellimmagine/icona di Giovanni Damascevista comeyposdel prototypos

%9 per quanto la grafiao sia filologicamente piti corretta, adotteremo quidema Tao, perché pitl
usuale (a parte nelle citazioni tratte da altroayutiove si mantiene la grafia da essi utilizzata)
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4) 1l simbolo “da a pensare” (Ricoetft) e anche: il simbolal’abord donne &
parler*’. E un super-segno eccedente di senso, propujsdtente. Il simbolo & anche
apertura ad altro, non come cosa in s€, ma comgéuggpeostitutiva, come soglia. Ma
non basta. Ricoeur stesso accenna anche ad a#sévitiovie: «il simbolo € lo stupore
del pensiero¥, quasi un suo «arrest6»Ma perché anche non stupore del corpo, delle
emozioni, del cuore etc.? Ricoeur non approfondisce

5) Infatti, ricorda Panikkar, il simbolo «ci libedal pensiero»; nostro compito non e

tanto pensare su di esso, quanto ascoltarlo, tisgarlaré* ma cfr. anche:

Non é che io vada al simbolo, € il simbolo che ilméda, che mi ispira e mi assorbe, quello che mi
libera dalla mia riflessivita e, nella misura stess cui mi lascio portare dal simbolo, il simbaliofa

reale. [...] Non sono io che debbo avvicinarmiiall®lo: € piuttosto il simbolo che deve avvicinasi

. .. I N . . . . . 4
me. Se lo lascio avvicinare, il simbolo scatenargnia vita, il mio amore e anche il mio pen3|é3ro

In questo senso Panikkar collega il simbolo andhsilanzio e ci ricorda che il
simbolo che va interpretato non €& piu un simbolmtérpretazione presuppone una
distanza tra soggetto e oggetto. «D’altra parteingerpretare un simbolo bisognerebbe
basarsi su qualcosa di previo che si accetta sdten@ori spiegazioni e che sarebbe a
sua volta il simbolo vero e proprit»

Anche Jung, da un versante psicologico-interiaracorda che

un simbolo perde il suo potere per cosi dire magicge si vuole, di redenzione, non appena siaivel
il modo nel quale esso pud risolversi. Per questosimbolo attivo deve possedere un carattere
inafferrabile. Esso deve essere la migliore esfmesgossibile della concezione del mondo propria d
una determinata epoca, un'espressione tale da oi@n pssere superata per significato; essere cioe

cosi inafferrabile, che lintelletto critico non g&a risolverlo adeguatamente; e infine la sua forma

40 Cfr. P. Ricoeur|l simbolo da a pensaréMorcelliana, Brescia 2002.
1 Cfr. R PanikkarMito, Simbolo, Culto. Mistero ed ermeneutici., p. 249.
“2p. Ricoeur|l simbolo da a pensareit., p. 23.

“ lbidem
“ R. PanikkarMito, simbolo, culto. Mistero ed ermeneuticit., pp. 248-249.
> |vi, p. 249. Il linguaggio mitico, simbolico & inoltrespressione e ritrovamento dentro di sé

dell'esperienza della vita: importante in questesseanche I'opera di Joseph Campbell (cfr. J. Cathpb
Il potere del mito. Intervista di Bill Moyer§EA, Milano, 1994 [2002], p. 26).
6 A. Rossi,Pluralismo e armoniacit., p. 51.
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estetica deve essere cosi persuasiva per il seritirda non suscitare contro di sé argomenti diraatu

sentimental¥.

E ancora, per Jung, il simbolo ha tale natura cmepare 1a dove & inatte$o
Anche Emerson canta spesso la potenza creatrtet @ivivente del simbolo, che si
rinnova sempre (i simboli invecchiano pure, e shbeessita di nuovi), per entrare nella

pienezza dell’«Universo che & I'esternarsi delraai™:

Un simbolo felice € una sorta di prova lampanteithestro pensiero [in connessione con il mistero
tutto della realta] e giusto. Preferirei avere wioib simbolo del mio pensiero, o una buona analogia,
piuttosto che il suffragio di Kant o di Platone. Sete d’accordo con me, o se Locke e Montesquieu
sono d’'accordo, potrei ancora aver torto; ma denbopensa la stessa cosa, se I'acqua correntk, se i
carbone ardente, se i cristalli, gli alcali, ndtbeo svariate fogge, dicono quel che dico, dev'esse
vero. Cosi, un buon simbolo €& il miglior argomergd,e un missionario per persuaderne a migliaia. |
Veda I'Edda il Corano sono ricordati, ciascuno, per la loro figura palide. Non c’'@ dono piu
benaccetto agli uomini che un nuovo simbolo. Essadia, li trasporta, li converte. Essi si assimd

a quello, se ne occupano in ogni modo, e durerfiacen. Poi arriva un nuovo genio, e ne porta un

altro™.

Insomma: non possiamo ridurre tuttdogos ancora una volta, con buona pace di
Parmenide.

Il che non significa dire che non sia possibileannieneutica che restituisca i simboli
alla vita e che ne lasci emergere di ndbvi

6) La via del simbolo, come vuole I'etimologigmboloné segno di riconoscimento

esteriore e interiord quindi anche di ricordo di sé, dell'altro, diwiglic®® a tutta la

47 C.G. JungTipi psicologici(1921), OJ (=Opera omnia) 6, Bollati Boringhierpriho 1969, pp. 240-
241.

8 Cfr. ivi, p. 264.

49 Cfr. R.W. EmersorEssere poeta c. di B. Soressi, cit., p. 25.

0 |vi, p. 49. Ma sempre sul simbolo, dfri, pp. 26-29; 61; Id.Pensa chi sei. Poteri e leggi del pensiero,
Istinto e ispirazione, Memorjdbonzelli, Roma 2009, p. 17; nonché B. SordRalph Waldo Emerson. Il
pensiero e la solitudineArmando, Roma 2004, pp. 57ss.

>L Cfr. R. PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkait3 cit., p.23.

2 Symbolorin origine era un oggetto tagliato in due metauil avvicinamento permetteva ai possessori
di una delle due parti di riconoscersi e di acarglivicendevolmente: cfr. C. Pogles oeuvres de vie
selon Matre Eckhart et Abhinavaguptait., pp. 149ss. (dove il riconoscersi € anchieadlo spirituale,
mistico).

%3 R. PanikkarMito, simbolo, culto. Mistero ed ermeneuticit., pp. 250-251.
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realta. Di esperienza cristica in linguaggio casti. Nessuna religione pero ha |l
monopolio sul risveglio, cosi sulla grazia.

7) La via del simbolo € iniziatica: anche attravepgove e ostacoli (della vita,
dell'interpretazione). In questo senso puo essemggestivo un rimando alla via
simbolica, cosi come descritta ed esperitalitalo Rossgunghiano; esso infatti narra
«un lungo viaggio [iniziatico] attraverso le immagiinteriori che si presentano
all'lo»**. Del resto «il simbolo & la parola che esce dichoe che non si dice, ma si
posa inaspettata sulla lingua come parola potenieggente chesale dal profondo di
Sé™°.

La scissura a cui ci rimanda ancora I'etimologidlad@arola non € irenismo.
Drammaticita per altro non vuol dire tragedia e remtlude, anzi, un’armonia, un
gettare, un tenere insieme.

8) La via del simbolo & anche suggerimento delsevia della bellezza artistica,
risonanza, eco, folgorazionghvanr®. In questo caso della parola poetica e “poietica”,
che dice e fa cid che ditell simbolo suggerisce e non esaurisce il mistérelativo,
ma non relativistico.

9) La via del simbolo e interculturale e intractdile, diatopica e non solo
monoculturale. Il che non significa che tutti i bioh delle varie tradizioni si
equivalgano o significhino la stessa cosa.

¥ B. Nante Guida alla lettura del Libro Rosso di C.G. Jyrt., p. 28.

% C.G. JungLibro Rosso. Liber novus c. di S. Shamdasani, Bollati Boringhieri, Tor2010, p. 311. Il
cenno a Jung ha valore euristico: la prospettivariore junghiana € simbolica, ma rischia, forse, d
rimanere prigioniera del “mito della psiche”. Leoppettiva triadica che qui ci interessa non comgeen
solo la psiche, ma anche il corpo e lo spirito.

* Cosi in Abhinavagupta: «Abhinavagupta fit de laorance (ou de I'échojifivan], éveillé par une
suggestion, le point essentiale de sa poétique.Qellii qui ressent avec son cceur [...] découvre alors
I'inexpimé dans un act d’émerveillement qui subreergut» (C. Poggil.es oeuvres de vie selon Mea
Eckhart et Abhinavaguptait., pp. 176ss; vsuprap. n. 1)

°" Si cfr. ancora Emerson: «Portateci poeti che aremmini; una poesia che [...] & in grado di ripcetar
morti alla vita; una poesia che [...] € il dono pérpmini di nuove immagini e simboli, ognuno lo
stendardo e I'oracolo di un’epoca; che debba aksien'uomo a essa, infomare, plasmare se stedkea ne
religioni e nelle mitologie, e impartire la sua tidaai secoli; [...] La poesia deve essere affervsatE la
pieta dell'intelletto» (citato in B. Sores8lalph Waldo Emerson. Il pensiero e la solitudicie, p. 39).
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3.3. IL MYTHOS TEISTA E IL MONOTEISMO

3.3.1. Teismo, monoteismo e il “simbolo Dio”

Dopo queste riflessioni sul simbolo e per compremdempre piu a fondo rihythos
trinitario e simbolico, ci sembra importante soff@rci sul mythosteista e sulla
declinazione monoteista dello stesso.

Il teismo e il monoteismo possono essere considégeatinazioni del monismo, cioé
di quellopzione filosofica, per altro potente e drande portata nella storia
dellumanita, che tende a ridurre la realtananos all'uno; la realtd € considerata
“una”. Per altro Panikkar distingue tra monismo enoteismo: il primo afferma
appunto che esiste fondamentalmente una sola ,realka essa non deve essere
interpretata necessariamente come una realtaenghiffiata. Una differenza quindi tra
monoteismo e monismo sta nel fatto che il primo sioaccontenta delle distinzioni ed
esige una separazione radicale tra Dio e tuttestior Accanto e alternativa all’opzione
monista, sta quella dualista, che tende a riduareelalta a due principi, spesso
profondamente conflittuali tra loro. | rapporti tr@onismo e dualismo sono piu vicini di
qguello che si possa credere. Ma torneremo nellanpaguccessive su monismo-
dualismo (e sulla terza opzione, trinitaria). Qar@ci preme soprattutto focalizzare il
mythos teista-monoteista, perché, come e evidente, itodé® sul monoteismo e
essenziale, anche perché ci occupiam8ildbia. E spesso parliamo di essa come del
“Libro del monoteismo”.

Questa interpretazione in verita &€ piu complessgero evidente di quanto si creda.
Forse le sfaccettature sono realmente piu numegoda vedere con attenzione. E
dobbiamo comprendere a fondo quali sono le conseguermeneutiche di una lettura
solo monoteista dellBibbia.

Panikkar ha profondamente riflettuto sulla grandemgm anche sui limiti del mito
teista e monoteista. Il tema attraversa tutta é|acpera e ha forse la sua trattazione piu

matura ndl Ritmo dell’Essereche seguiremo da viciffb

%8 | riferimenti al testo panikkariano qui in notguardano soprattutto le citazioni dirette. Altrirtiesi
usa il cfr. Non tutti i riferimenti perd in queskumo caso sono puntualmente segnalati, visto ehe |
pagine seguenti sono debitriniprimisa questo libro. Si segnalano sempre invece citadmaltre opere
panikkariane o da altri autori.
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La riflessione sul monoteismo deve essere intanfwontata ad un grande rispetto e
a una grande considerazione. Si tratta di un’omzifmmmidabile, che ha avuto tanto
posto nella storia dell’'umanita, specie in Occigertnzi, sotto alcuni punti di vista, e
una problematica squisitamente occidentale neladeclinazione (anche se si possono
fare alcuni raffronti orientaffy.

Per altro, pressoché unanimemente, I'umanita haitseche esiste qualcosa di
diverso, magari piu grande, dell'universo umano &emale. Pud chiamarsi Essere,
Entita Suprema, Sorgente, Forza, Energia. Ma ilendonse pitu importante di questa
“entitd” nella tradizione occidentale é Dio.

«In questa caso», scrive Panikkar, «ci concentrerdomque sul “simbolo Dio”,
quale simbolo rappresentativo della nostra problisaalUn gran numero di civilta ha
ruotato attorno a questo simbolo, sia affermandgpl@lificandolo, modificandolo, che
negandolo. lo definisco questo atteggiamento carihe generico di teismo, con un
theosquale punto di riferimentd%

3.3.2. Parlare di un mythos da un altro orizzonte

Naturalmente non dobbiamo dimenticarci che quanddigmo di mythosteista
(monoteista), usiamo esattamente la pamjahos che significa qui, vale la pena di
ricordarlo ancora una volta, I'orizzonte di intgjileilita attraverso il quale noi vediamo
la realta (senza pero di fatto renderci conto defizonte stesso). Esso e talmente ovvio
e “scontato”, che non lo scorgiamo.

Quando iniziamo a criticare umythoscosi decisivo e totalizzante, puo significare
che siamo entrati in un nuowaythos Esso potrebbe esserenilythostrinitario, ma
come abbiamo gia accennato, talgthose emergente, per frammenti, per intuizioni.

Non siamo dunque ancora in un nuauwgthos ma piuttosto in un orizzonte che ci
permette di vedere, attraversdoigjos i limiti del precedentenythos

Va precisato ancora una volta che la riflessioneikpariana sulla religione (in
questo caso teista-monoteista) non e tanto dalopdinvista di un’istituzione sociale,

quanto piuttosto delleeligiosita come dimensione antropologica. Naturalmente questo

% Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell'Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 147.
% vi, p. 150.
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non significa trascurare la fitta trama dell’esigt@ umana né separare il ragionamento e
I'analisi dalle connessioni politiche delle religicstorich&”.

In questo senso é fondamentale non scindere «l'dBamonoteismo dalle sue
origini negli imperi politici e nelle monarchie di&mpo», ma pure non dobbiamo tutto

leggere socio-politicamente o storicaméhte

3.3.3. limythosteistico: le caratteristiche principali

Nell’attuale scienza delle religioni, ci ricordarfkkar,

il teismo e classificato sullo sfondo della cultwecidentale, sulla base delle diverse concezioni d

Dio. In tal senso, il teismo & definito come il @oein un Dio personale che governa il mondo. II

teismo quindi ammette la “provvidenza” e la “rivaine™®>,

La nostra prospettiva tuttavia € insieme intergaltie intraculturale.

Dal punto di vista interculturale il mito teistamappare esclusivo, perché esistono
appunto altrimythoj altre immagini del divino, che non necessariamestno in
contrasto con il Dio teista, ma pure, che spespaiapo profondamente diverse.

Inoltre il punto di vista intraculturale ci fa ve#ein modo critico ed insieme creativo
la nostra tradizione, evidenziandone certo i valora anche i limiti e soprattutto le
potenzialita inespresse. Ripetiamo poi che la acgtienzione si concentra sui modi di
pensare piuttosto che sui credo, senza per quesiralmente, svalutare o dimenticare
le credenze.

Per Panikkar il teismo ha la sua manifestaziongpra e piu brillante, per cosi dire,
nel monoteismo. Ma si situano sempre dentro il r@tsta anche modalita diverse, che
possono arrivare ad essere pure assolutamentegpaositive. Cosi per Panikkar sono
forme di teismo anche: il deismo, il panteismqdliteismo, I'ateismo, I'agnosticismo e
lo scetticism8”. 1l che non significa naturalmente che siano ksst cosa. Ma pure

appartengono allo stesso/thos

6L Cfr. ivi, p. 155.

%2 |bidem

%3 vi, p. 156.

84 Cfr. ivi, pp. 156; 207-224.
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Ancora piu arditamente, e avremo modo di tornaPanikkar ritiene che siano
«aspetti secolarizzati del teismo» anche «i divdesivati moderni del colonialismo
(globalismo, globalizzazione}: In questo senso anche I'economicizzazione db ttt

nella quale siamo ancora immersi — € una formaldetli monoteismo.

3.3.4. ll principio di Ragionevolezza come chiaektdismo
Per Panikkar il modo di pensare che porta al teismabe permette di caratterizzarlo
e il Principio di Ragionevolezza. Questa affermagiogpud0 sembrare paradossale.

Eppure

qualcosa € ragionevole quando € riconducibile i@ffione, pur senza essere razionale. Il Dio del
teismo rende ragionevole I'esistenza del monddteitsuoi enigmi, rovesciando addosso a Lui tutti
problemi irrisolti. Persino i fautori dell’antiteéi®o argomenteranno che € piu ragionevole fare a meno
di tale “ipotesi superflua” che accettarla. Il Desta poi non si sottrae alla prova razionaleadslla

esistenzaFides quaerens intellectuffede che cerca la comprensione intellettualefelectus fidei

(comprensione della fede che si profégga

Il Principio di Ragionevolezza teista ci presentarmondo in cui si da una Istanza
Suprema e una gerarchia tra gli esseri. Possomoceskeclinazioni varie e diverse di
questa intuizione, ma il pensiero finale &€ sempratesso: esiste un unico Principio
trascendente che da — o dovrebbe dare — coesionterd realtd’.

Pur tra tanti distinguo e diversificazioni posdibilel complesso imythosteisticoe
un tentativo geniale di razionalizzare la Realtdi trovarla quanto meno ragionevole.
Questa € la forza e la debolezza di quel coacérewitta che chiamiamo “I'Occidente”
(naturalmente in accezione eurisitca e semplifjcata

Se traduciamo il mito teista in termini metafisibip diventera 'Essere supremo, la
Persona ultima. Se utilizziamo il linguaggio delngero morale, questo Essere

Supremo diventera buono, il Buon Signore. Se peswallinguaggio antropomorfico, la

% vi, p. 156.
% vi, p. 157.
7 Ibidem
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Divinita diventa personale, con culto personaliazatpersonalistico. Da qui il rito, la
preghiera, 'adorazione ef2.

Ci ricorda ancora Panikkar che

il mondo del teismo richiede un universo in cus&siun Signore Supremo e Legislatore, lo si chiami
Natura, Ragione, Mercato o Democrazia. Il “pensigiabale” odierno & un’altra forma nascosta,
neppure troppo sottile, di teismo. Numerosi soad, di fatto, i riadattamenti del teismo a cosngido

scientifica e a una mentalita piu moderna. Puo esserci alcun “Dio”, ma una “teoria del campo

unificato”, oppure si presume che nell’'universoavigha Legge ultin®s.

Inoltre,

€ importante notare I'affinita profonda e paradtesdea teismo e razionalismo — al punto che la
Ragione ha detronizzato Dio e ne ha preso il postmolti rami della cultura moderna. [...] La

Ragione, come Dio, regna suprema ed ¢ la fonta delita, della moralita, della legge. La Ragione,

o vy 70
come Dio, & il principio dell'ordine.

L’essenza del teismo dunque puo forse essere pletta-archeig e questo significa
che, in cima a tutto, sta un unico principio, upeoto-archia”, magari sconosciuta, non
conoscibile o multiforme.

Insomma:

La forma mentisdi tutti i teismi & la proiezione del Mistero delfealta in un ragionevole Uno.
Ragionevole non vuole dire razionale. ttheos del teismo non €& necessariamente, o non

essenzialmente, razionale. La nostra mente nomaffeirare il Mistero, ma si sforza di dimostrarech

e ragionevole che tale punto ultimo di riferimeatista (& realé}.

Da qui anche, conclude Panikkar, I'importanza basilche assume nel teismo (e

derivati) il principio di non contraddizioffe

%8 Cfr. ivi, p. 158.

% Ibidem.

0 Ibidem

™vi, 159.

"2 Cfr. ivi, pp. 159-161.
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3.3.5. “ll dogma parmenideo”: forza e debolezza w#$mo

L'intuizione parmenidea che Essere e Pensiero s@estensivi € alla base del
teismo. Essere & Pensare, cioé IntelligibilitauEsta la base ultima per la famosa prova
ontologica di Dio. Un pensiero supremo porta a asee suprenfd

Per Panikkar la forza e le debolezze del teismo serdenti. La principale forza

risiede nel fatto che offre un unico centro pentéra realta. Questo centro svolge una triplice
funzione: 1) garantisce l'unita dell’'uni-verso; @)fornisce un punto ultimo di riferimento, che non
solo ci consente di dialogare tra noi, ma soddaf@stra sete di intelligibilita, deductio ad unume

3) il fatto che questo centro sia trascendenteoaasriuto/inconoscibile/inesistente lascia spata a

liberta umana ed & il principio dell’'ordine moréle

La debolezza del teismo invece

consiste nel fatto che esso tende a credere dieesse paradigma universale, e che la sua sola

alternativa sia il caos totale, I'irrazionalisméaeperdita totale di coerenZa

3.3.6. Mythoi non-teistici e stati di coscienza

Come accennavamo prima, la prospettiva intercuéyia unione a-duale con quella
intraculturale) ci permette di vedere come in aityithoireligiosi, in altre cosmovisioni,

il paradigma descritto fin qui non risulti soddiséate, né unico.

Ad esempio il principio di non-contraddizione o Istesso “principio di
ragionevolezza” é posto, da alcune culture, al@m@id basso della realta. «Lo sforzo
occidentale di costringere la realta a seguiresigemze del pensiero logico € visto da
alcune culture altamente sviluppate come un’arrbgasupponente, malgrado alcune
spettacolari realizzazioni materidft»

Si tenga presente poi che in molte tradizioni rolsi (non necessariamente solo
orientali) si distinguono vari stati di cosciengguello rispondente al principio di non

contraddizione & considerato il piu grossolano, tneealtri, successivi, sono piu sottili e

3 Cfr. ivi, p. 161.
" Ibidem.

'S lbidem

i, p. 162.
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integrali. Il che non significa disprezzare la oalita, ma solo metterla, per queste
tradizioni, al suo posto
Si veda, ad esempio, a questo proposito, quaniteescon grande chiarezza, lzutsu,

nel suo fondamentalgufismo e taocismo

L’Esistenza — che € sempre stata ovunque temaateipier molti filosofi — pud essere approcciata ed
intesa secondo vari livelli differenti. L'atteggiamto aristotelico rappresenta, sotto questo senso,
I'esatto opposto della posizione assunta dai ffiadel Taoismo e del Sufismo. Per Aristotele, itifat
'Esistenza significain primis I'esistenza di “cose” individuali al livello condme di ‘“realtd”
fenomenica. Il suo pensiero filosofico inizia dedperienza ordinaria di Esistenza condivisa da ogni
uomo al livello di senso comune. Per Ibn 'ArabChuang-Tg, invece, queste “cose” fintanto che
sperimentate da una mente ordinaria al livellec@isinon sono che sogno. Dal loro punto di vista le
“cose” concepite a questo livello — sebbene irmdtianalisi siano forme molteplici dell’Assoluto e
come tali siano I'Esistenza — non rivelano la rgalefondita metafisica dell’Esistenza. Un’eventuale
ontologia fondata su una simile esperienza tocta rsarginalmente la superficie delle “cose”; essa
non sara pertanto capace di spiegare la strutelte ‘tose” relativamente al fondamento della loro
Esistenza. Un filosofo di questo tipo &€ un uomo shiova al livello del «modo terreno di essere»
(nash’ah dunyawyah) secondo il lessico di Ibn 'ArabQuest'uomo difetta di «vista spiritualexayh
al-basirah) — o «luce illuminante»nfing) come la definisce Chuang-Tz e questa & assolutamente
necessaria per una profonda penetrazione del mid&lEsistenza. Al fine di ottenere simile vista

'uomo deve conseguire una rinascita spiritualeessere trasferito dal «modo terreno di essere» al

«modo di essere ultraterrenaaéh’ah ukhravah) .

Ma ancora: “Dio 0 non-Dio” non appare un dilemmautture non teiste.

Né il Dao (o Tao) né il Brahmansono Dio o Dei. Se per esempio facessimo del
Brahman|'Essere in generale, staremmo semplicemente paod delle categorie
mentali e culturali del nostro orizzonte in un @ltampo dell’esperienza umana. Cosi
pure se riducessimo le intuizioni di queste cultfmeendone una caricatura, perché non
conformi alla nostra cosmovisione.

Spiega Panikkar:

T, 1zutsu,Sufismo e taoismait., p. 509. In questo senso, prosegue lzusumdmento che «il “modo
terreno di essere” risulta la via partecipata dalaggioranza delle persone, gli uomini del “modo di
essere ultra-terreno” appariranno necessariamemnte ¢anormali”. Le prospettive del Taoismo e del
Sufismo rappresentano, quindi, una visione del$tesiza dell’'uomo “anormale™iv({, p. 510).
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Basta menzionare ikami il dao il brahman o Il'universo del buddhismo, per percepire
immediatamente la differenza. ami [...] «pud essere visto come la natura spiritualeogini
esistenza individuale». Ma, secondo la tradizidrieteista, ce ne sono ottocentomila. La pakaei
foneticamente significa «risplendente», e la tiadie shintoista afferma per bocca di un saggio del
XIV secolo: «ilkamié reale, € quella Luce che nel cielo &€ chiamata mB8’'Uomo Sincerita e nella
Natura Spirito». Questo non € teismo, né animisberiva da un altro modo di pensare e da una

diversa cosmovisiong

by

Ancora: nella nostra cultura il monoteismo e spgsssentato come una forma
superiore e piu evoluta di cultura, di religionaliespiritualita. All'interno del nostro
mythosguesto pud anche avere un senso. Ecco allora chei altudiosi occidentali di
tradizioni orientali rileggono queste ultime corcéhiali monoteistici”.

Per esempio si € parlato di monoteismo Weida per “salvarli” dall'essere
considerati rozzi, politeisti, primitivi etc.

Tuttavia, per quanto poi si possano trovare alqumiti di contatto con la nostra
prospettiva monoteisticaMedanon sono teistiergonon possono essere né monoteisti

né politeisti e ancora meno a-teisti.
L’'universo vedico puo avere ordine, senso ed armona, senza accedere o

accogliere una visione monoteiSta

Del resto, come abbiamo gia accennato ed avrema rdodedere ulteriormente,
anche il monoteismo biblico € molto meno monolitido quello che una certa
ermeneutica sembra dirci. Il che non significa cxette laBibbia sia politeista. Ma |l
mistero del Divino appare ben piu articolato, a cumare ad esempio dalla pluralita dei

suoi nomi, i principali dei quali sort®lohime YHWH.

3.3.7. Una descrizione del monoteismo
All'interno del mythosteista, il monoteismo € una delle forme piu svilgepe

diffuse di credo religioso. Molte le interpretaziche ne sono state date.

8 R. Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 162.

9 Cfr. ivi, p. 163. Panikkar precisa chenilonosnon & necessariamente una categoria numerica, né il
theosun’entita particolare. Per questo siahHendi Plotino sia il deismo europeo del XVIII sec. che
I'enoteismesono tutte forme di monoteismibifien).
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«Possiamo intenderlo», scrive Panikkar, «nel sesis® esiste un unictheose
assumere questheoscome I'agente ultimd$.

I monoteismi possono essere molti: il monoteisneneéo non e quello islamico ad
esempio. Ma qui ci interessa pill una visione irfqditd sul monoteisnid, che una
sua declinazione storica.

Il monoteismo riconosce I'esistenza di un Essenglggiato. Infatti

il monoteismo €& una particolare forma di teismo afferma che quest'Unico Essere Supremo, che
non “tramonta”, & la Sorgente di tutte le cose. guSorgente & diversa dalla molteplicita delleecos
cui da origine. Il monoteismo in senso stretto &rfedenza in un Essere Supremo autosufficiente
(solitario) e trascendente. Dio non ha consigligrisuo fianco non c’€ nessuno. Questo Essere € una

Sostanza, un’Entita sussistente di per sé, chiaDmakE I'’Agente che & in ultimo responsabile di

tutte le cose e di tutte le azioni. Dio & I'Enstidprema su tutte le cose esistéhti

«Il segno particolare del monoteismo [ebraiéd}» continua Panikkar, citando un
altro studioso — «non é il concetto di un dio aeat eterno, benevolo, persino
onnipotente; queste nozioni si possono trovare wgwe nel mondo pagano. E,
piuttosto, I'idea di un Dio che e sorgente di ogssere, non soggetto a un ordine
cosmico, e che non emerge da un regno preesistemtBjo libero dalle limitazioni
della magia e dalla mitologi&

Naturalmente sono molte le declinazioni possibiidme accennavamo. Dio e
talmente trascendente, che non € solo al di sopgh dsseri, ma oltre la sfera stessa
degli esseri. Sia pure Creatore, Origine, Fontd,&Egomunque oltre, trascendente.

Questo Dio pud permettere varie manifestazioni i anche una certa pluralita

cultuale di forme. Pud anche delegare alcuni paiba liberta delle creature o alla

8\vi, p. 164.

8 Ppanikkar, ricordiamo, distingue tra monismo e meismo: il primo afferma che esiste
fondamentalmente una sola realta, ma essa nonedseee interpretata necessariamente come una realta
indifferenziata. Una divergenza tra monoteismo enistao sta nel fatto che il primo non si accontenta
delle distinzioni ed esige una separazione radicalBio e tutto il restoiyi, p. 165).

8 |bidem.

8 Questo perd & solo un versante della “percezibnaiea”. La mistica ebraica presenta un divino &€he

sia trascendente che immanente.

8 |bidem(vi si cita: Y. KaufmannThe Religion of Israel. From Its Beginnings to Babilonian Exile
University of Chicago Press, Chicago-London 196Q29).
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Natura stessa. Anche un processo evolutivo pudgeessasentito. Ma in ultima istanza
c’é solo una Sorgente dell’Esséte

I monoteismo (ad esempio abramitico) non e soléasserzione logica. Esso
comporta anche una storia e una rivelazione. | @i sono religioni fondate. E in
esse Dio € una Persona. Da qui favorite le relazion questa Persona, nelle forme
dell’'orazione, della devozione etc.

Egli diviene ’Amato ma anche ’Amante.

Il monoteismo € una soluzione potente perché, arsado, semplice: esso proietta in
un Essere misterioso tutti i problemi umani ultin@mpo, spazio, materia, male, vita,
morte, tragedia, caso, casualita, intelligibilitavVisto che noi non siamo in grado di
risolvere queste domande, la credenza in un E€&greemo di tal fatta comporta che
I'universo possa trovare la pace, per cosi digiyenire intellegibile. L'universo ha un
Creatore, un Amante, una Provvidenza.

In verita proprio perché il monoteismo da importarel’amore nella relazione
uomo-Dio, questo ne costituisce la forza, ma arlahdebolezza (per la sua idea di
fondo). Proprio 'amore infatti mette in crisi llascendenza dellEssere Supremo: Egli,
pur se piu in alto e diverso, risulta coinvoltotr&khenti come potrebbe essere possibile
“l'abbraccio”? L'amore insomma mette in crisi lascendenza divina, ma rende anche
impossibile 'immanenza divina, perché Dio deve gempre rimanere waiter®.

Per questo molti monoteismi non sono puri, ma fjoati®’, cioé cercano di
articolare il mistero di Dio con I'uomo e con ilsmo.

Le obiezioni tipiche e classiche al monoteismo antfopomorfismo di Dio e il
problema del male — non lo intaccano radicalme@ie.antropomorfismi sono pur
sempre immagini che si adattano all'uomo e allatraogercezione umana. Anche il
problema del male sembra farlo traballare, mantdfodel monoteismo dice che il suo
Dio alla fine si pone al di sopra di tutti i pripciumani e delle esigenze della mente
umana. Egli € il Signore assoluto delle nostre ireedei nostri sentimenti.

Panikkar prende come esempio il famoso pas€eeti22, con il comando di Dio
che chiede ad Abramo di sacrificare suo figliocdmando puo essere aberrante, ma a

pronunciarlo € il Signore assoluto delle mie aziona pure dei miei sentimenti, dei

8 Cfr. ivi, pp. 165-166.
8 Cfr.ivi, p. 168.
87V. infra, pp. 173ss.; 195.
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miei pensieri. Anche il rifiuto e la ripugnanza chesso provare mi vengono da Dio.
Lui mi da questi sentimenti, perché io li possaesape. Anche sElohimmi appare un
mostro, Egli € il Dio Assoluto. E in questo schednaose io devo accettare. «In altre
parole, Dio non scende sulla tavola rotonda deléeussioni logiche, matematiche,
filosofiche. Dio & infinitamente al di sopra ditmiguesto¥’.

Dio trascende le nostre obiezioni.

3.3.8. Obiezioni e critiche al monoteismo
Il discorso panikkariano € molto articolato, conggle e non possiamo seguirlo in
tutte le sue sfaccettature. Gia comunque, almermaite, sono emerse chiare alcune
critiche che il filosofo muove al monoteismo:
a) rischio che la trascendenza di Dio lo renda “to&ite altro” rispetto al mondo,
alla creazione e alle creature;
b) sostanzializzazione di Dio, che € inteso cosi cbEssere Supremo, dunque la
Sostanza Suprema;
c) influenza del contesto socio-politico e storico m@hico in cui si e
manifestato il monoteisniy
d) il principio di ragionevolezza, come forza ma ancbeme limite del
monoteismo: la realta forse non e tutta intelldgiki dogma parmenideo non

basta. La realta ha un lato opaco e irriducibile.

In verita Panikkar, come gia sappiamo e come spiegho ancor piu diffusamente,
valorizza unmythostriadico, trinitario, relazionale, cosmoteandritw.questo senso il
monoteismo, per quanto straordinario, non € sefii@. Del resto la nostra prospettiva
ermeneutica (anche di lettura deBibbia), vale la pena ribardirlo, non &€ monoteista-

monista, ma trinitaria e triadica.

8 vi, p. 169. Per un‘altra interpretazione dell’enigizeingiunzione divina, \supra pp. 132ss.

8 Riprenderemo a breve questa obiezione panikkariaimsieme a quella relativa
all'interpretazione/ricezione della rivelazione (inguaggio monoteista): vinfra, pp. 165; 168; 173;
177ss. etc.
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3.3.9. Le critiche di Simone Weil al monoteisma prbvvidenza impersonale

Come gia accennato, anche Simone Weil dedica pdgieese ad una rilettura
critica del monoteismo, con qualche accento sirail®anikkar (almeno per quanto
riguarda la ricezione imperiale).

Simone Weil vede nella provvidenza intesa solo nigunto di vista personale un
riduzionismo. Da una parte infatti cita Lao#] per mostrare un’altra idea di ordine, di
armonia, che non si limita ad un aspetto antropfiocogrma che e da intendersi come
un’alea che tutto comprende: «la rete del cieloasta; larghe sono le sue maglie;
eppure nulla le sfuggé% Dall’altra riflette sulla religione cristiana, €tha ben presente

quest’idea di provvidenza divina. Tuttavia,

il cristianesimo ha subito una trasformazione, phlnente in relazione al suo passaggio al rango di
religione ufficiale romana. Dopo quella trasfornmam il pensiero cristiano, con I'eccezione di
qualche raro mistico sempre esposto al pericoladehdanna, non ammette altra provvidenza divina
che non sia quella di una provvidenza personalesf@unozione si trova nel Vangelo, perché Dio vi &
chiamato il Padr&.

Ma, spiega Simone,

Vi si trova anche la nozione di una provvidenzadrspnale, e in un senso quasi analogo a quello di
un’azione meccanica: «Siate figli del Padre vostre & nei cieli; egli fa sorgere il suo sole suticia

e sui buoni, e fa piovere sui giusti e sugli ingius..] Voi, dunque, siate perfetti come ¢ perfeitto
Padre vostro celesteM( 5,45.48). Dunque proprio la cieca imparzialita @etiateria inerte, quella
spietata regolarita dell'ordine del mondo, affattmlifferente alla qualita degli uomini e quindi
accusata tanto spesso di ingiustizia, proprio gueéisine proposta all’anima umana come modello di
perfezione. E un pensiero cosi profondo che nemmeggi siamo capaci di intenderlo; il

cristianesimo contemporaneo lo ha completamentupsf.
Gli esempi portati in tal senso dalla filosofa fraee sono molteplici:
Tutte le parabole sulla semina corrispondono &didli una provvidenza impersonale. Dio fa cadere

la grazia su tutti; quel che essa vi diverra digeadia quel che essi sono; dove essa penetra davver

suoi frutti sono l'effetto di un processo analogaim processo meccanico, e, COme un processo

'S, Weil,La prima radice. Preludio a una dichiarazione deieri verso I'essere umanoit., p. 224.
L vi, p. 225.
%2 |bidem

163



meccanico, esso si compie nella temporalita. [..alskenza di intervento di Dio nell’operazione della
grazia € espressa nel modo piu chiaro possibilesk€ il regno di Dio: come un uomo che getta il
seme sul terreno; dorma o vegli, di notte o dimigrl seme germoglia e cresce. Come, egli stesso
non lo sa. Il terreno produce spontaneamente plinsdelo, poi la spiga, poi il chicco pieno nella
spiga» Mc 4,26-28).

Anche per quanto riguarda la domanda, l'intercessifanalogia € con il meccanismo:

ogni autentico desiderio di bene puro, da un agnado di intensita in poi, provoca la discesa agleb
corrispondente. Se l'effetto non si produce, vuk che il desiderio non € autentico, o € troppo
debole, o che il bene desiderato € imperfetto,impuro. Dio non rifiuta mai, quando le condizioni
sono adempiute. [...] Percio scrive ci prescrive shiege importuni. Anche le sue parabole a questo
proposito evocano un meccanismo. E un meccanismeolpgico quello che costringe il giudice a
soddisfare la vedova: «dato che questa vedova r@rda fastidio, le fard giustizia perché non venga
continuamente a importunarmiko(18,5) e 'uomo che dorme ad aprire al suo amicanehe se non

si alzera a darglieli perché & suo amico, almemdapgua invadenza si alzera a dargliene quargngli
occorrono» I(c 11,8). Se noi riusciamo ad esercitare una spec@strizione nei confronti di Dio,

non puo trattarsi che di un meccanismo istituitdata”>.

La Weil continua la sua perlustrazione d&ingeliin tal senso; anche il giudizio

appare come qualcosa di impersonale:

Chi crede in lui non & condannato; ma chi non ceed& stato condannato, perché non ha creduto nel
nome dell'unigenito Figlio di Dio. E il giudizio guesto: la luce & venuta nel mondo, ma gli uomini
hanno amato piu le tenebre che la luce, perchértedpere erano malvagie. Chiunque infatti fa il
male, odia la luce, e non viene alla luce perchguke opere non vengano riprovate. Invece chi fa la
verita viene verso la luce, perché appaia chiaréengire le sue opere sono state fatte in Biv3,18-

21);

e cosi altri “ritrovamenti” in questa direzione ematica inGv 5,30 e in 12,47-50, nella
parabola degli operai dell’'undicesima ora %tcSi tratta, dice la Weil, di una sorta di
«fisica sovrannaturale dell’anima umarta»

Ma tornando sul problema, la Weil € ancora piu iegpl Da una parte la

provvidenza e

% \vi, pp. 225-226.
*vi, p. 227.
% |bidem
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una disposizione eterna e universale che costituifondamento dell'immutabile ordine del mondo.
La provvidenza non appare mai diversamente, salaes né nei testi sacri della Cina dell’India,

della Grecia, né naiangelf®

by

Dall’altra la religione cristiana, come gia accetonai € “monarchizzata”:

Quando la religione cristiana fu ufficialmente adt# dall'lmpero romano, fu relegato in ombra

I'aspetto impersonale di Dio e della provvidenzérdi. Si fece di Dio un duplicato dell'imperatdfe

Del resto, precisa la Weil, esiste un’'obbedienegaciad una monarchia mondana e di

potenza, ed esiste invece il conformarsi con olgredi a questo meccanismo, a questo

ordine, a questaomos,che potremmo chiamaiharma rta etc. Si tratta di qualcosa

che la Weil paragona adimor fatistoico, «che fu quello di tutto il mondo anticmdi
all’Estremo Oriente%.

Torna dunque nella Weil una critica al contesto amohico, imperiale che fa del
monoteismo una caricatura delle sue pur grandiziatoi.

Certo qui la riflessione weiliana non e filosoficamte elaborata come quella di
Panikkar, anche perché abborda il problema in mmdno sistematico e all'interno di
altre tematiche che costituiscono il fulcrolde prima radic€®. In Panikkar forse poi &
maggiormente mantenuto, al meno rispetto alloperiliana qui considerata, sia

I'aspetto personale che impersonale del mistermafi?’.

3.3.10. I monoteismo, la «distinzione mosaicaz @dlenza secondo Jan Assmann
L’egittologo Jan Assmann ha a lungo meditato etscsul monoteismo in rapporto

alle religiosita politeiste dell’Egitto e del VianOriente. Il suo libro piu famoso e che

% vi, p. 232.

i, p. 232.

%8 \vi, p. 247.

% Molti altri riferimenti in merito potremmo trovameei Quaderni

19 Cfr, R. Panikkarl.a realta cosmoteandrica. Dio-Uomo-Mondiit., pp. 233ss.
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pitl ha suscitato scalpore ed infinite polemichdase I'egizid®’, anche se lo studioso
ha continuato a rielaborare le sue teorie.

Le riassumiamo molto brevemente.

Secondo Assmann il monoteismo nasce con il MoséEseldo La sua non € una
ricostruzione storica, ma piuttosto «mnemostoricaisg fondata sul recupero del
ricordo e della ricezione della figura di Mosé aetloscienza occidentale: e questo
appunto avviene soprattutto attraverso il Mosé iesbf. Assmann riprende alcune
intuizioni del discusso libro freudianb;uomo Mose e la religione monoteistE934-
38), secondo il quale Mosé non era ebreo, ma uriaegi, seguace della rivoluzione
monoteista che il faraone egiziano Amenofi IV cedcamporre al suo popolo intorno al
1350 a.C. In verita per Assmann il Mose egizio €ligudel’Esodq ed e lui che
introdurra il monoteismo nella coscienza occidentéifatti la rivoluzione di Amenofi
IV Ekhnaton falli, dopo la sua morte, e il dio sel&ton, monoteisticizzato, rientro nel
«cosmoteismo» politeista egiziano.

E in effetti e il Mose esodico che contrappone abkngoteismo egiziano il
monoteismo biblico, caratterizzato da quella chesmdann chiama la «distinzione
mosaica» tra vero e falso, tra vero e falso crexerda fedele e idolatra, tra vera e falsa
religione. Tale distinzione sarebbe sconosciutaoéteismo. In origine tale distinzione
sarebbe stata introdotta da Ekhnaton, ma, una Vodatrata”, divenne effettiva con

Mos&®® Cosi riassume alcune tesi assmanniane il tedklgellini:

L'analisi di Assmann e tutta sviluppata nella cappiosizione tra politeismo come cosmoteismo, e
monoteismo. La religione monoteista mosaica é dut@ all'insegna del comandamento «Non avrai
altro Dio» Es 20,3; Dt 5,7) e funziona come contro-religione nei confrodél politeismo. Il

politeismo € plurale; divinizza la pluralita delliorze della natura; € religione naturale; &

cosmoteismo, in quanto divinizza il tuttd

Queste religioni cosmoteiste erano facilmente tcadili” 'una nell’altra, con un

interscambio culturale continuo:

1013, AssmanniMlosé I'egizig Adelphi, Milano 2000.

192 per Assmann insomma si tratta di distinguerettrdissintesa come il modo in cui il monoteismo si &
lentamente imposto in Palestina e mnemostoria, itiogéodo in cui laBibbia ricostruisce, ricorda e
racconta il cammino del monoteismo.

103 3. AssmanniVlose I'egiziq cit., pp. 17-23.

104 R. Gibellini, Il monoteismo e il linguaggio della violenza. Ilbditito teologico sul libro di Jan
Assmann Mose I'egizi@n Monoteismo — divinita e unita riconsiderate Concilium 4/2009, p. 142.
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Era facile equiparare il dio del sole di una religd al dio del sole di un’altra e cosi via. | natag|i
dei di religioni diverse erano traducibili sulladeadi questa equivalenza funzionale. [...] Agli amitic
politeismi era del tutto estraneo il concetto dsdareligione. Gli déi di religioni straniere noraeo

considerati falsi e fittizi, ma in molti casi divia proprie sotto altro nomé%.

E questo rese possibile

patti “internazionali” basati sul reciproco ricossento dei rispettivi déi sui quali si giurd¥a

Del resto,

sono ben noti i casi dnterpretatio latinadi divinita greche e dinterpretatio graecadi divinita

egizie. [...] Cosi nell'ambito del diritto delle ge&st formd una specie di teologia intercultu?dle

Ora la «distinzione mosaica» appare come qualcosa/auzionario e dirompente
rispetto a tutto cio. Il monoteismo introduce qoegiterio di vero/falso, di “o0 con me o
contro di me”, ignoto al politeismo e che permeliteedere I'altra religione come non
vera, idolatra, pagana. In questo modo si rischiattbdurre la violenza religiosa, che
potrebbe trovare qui un suo principio. Il politesmsarebbe inclusivista, mondano,
ottimista, mentre il monoteismo esclusivista, vinde intollerante, amartiocentrit®.

Queste teorie hanno suscitato molto dibattito, anpblemico. Tanti critici di
Assmann hanno messo in discussione [I'attendibiitarica della ricostruzione
dell’egittologo, il quale pero ribatte continuamehe la sua € una “mnemostoria”, una
storia della ricezione, piu che una “storia stdrica

Inoltre Assmann idealizzerebbe le religioni posteie le vedrebbe troppo pacifiche:
le guerre dei grandi imperi furono anche guerren“ctoro rispettivi déi” a favore: gl
deéi sono con noi!

Viene poi criticata I'equivalenza meccanica: moist® = violenza, come se

quest’ultima inerisse naturalmente il monoteisnmoe ne fosse una perversione.

1953, Assmannilose I'egizig cit., p. 19.

196 3. AssmanniNon avrai altro Diq il Mulino, Bologna 2007, p. 9.

1973, AssmanniMose I'egiziq cit., pp. 74ss.

198 Cfr. R. Gibellini, Il monoteismo e il linguaggio della violenza. Ibditito teologico sul libro di Jan
Assmann Mose I'egizi@it., p. 144.
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In effetti molti studiosi hanno ribattuto ad Assmache la sua raffigurazione del
monoteismo non e quella di un monoteismo matur@p.vé monoteismo biblico
sarebbe un monoteismo dell’Alleanza, debekinah della liberazione (contro la
schiavitu). | toni “estremi” sarebbero quindi cantuna cultura (anche religiosa)
schiavizzante; insomma la vera dialettica non dsdaianto Dio vs “altri déi”, bensi
liberta vs schiavitu.

Inoltre il cristianesimo in particolare sarebbermanoteismo trinitario, con al centro
un “Dio dei piccoli, degli umili”, non un monarcan Dio-imperatore e faraonico.

In questo senso potremmo definire queste accediwrrse di monoteismo come
monoteismi qualificati. Quindi avrebbe ragione Assm nel denunciare i rischi di un
monoteismo assoluto, ma & anche vero che il m@moteha tanti correttivi interni.

Del resto [l'egittologo, anche per rispondere allemerose obiezioni, ha
ulteriormente approfondito le sue riflessioni. Cssié soffermato sulla violenza del
linguaggio biblico ad esempio di certi passi esodicdeuteronomici, mostrandone
I'origine politica, per lo piu legata al contestoomarchico. Alcuni passi biblici
sembrano ricalcare il diritto reale assiro che dhiai vassalli lealtd assolita Il
dispotismo assiro verrebbe traslato per cosi dirfis.

Assmann cerca di spiegare che questo avverreblie ggerché I&Bibbia vorrebbe
sottolineare la novita monoteistica in modo radicairompente, riutilizzando in modo
audace, quasi antifrastico, le parole piu aggresgella politica “politeista” del tempo.
La Bibbia presenterebbe, in modo storicamente non attendihdemnemostoricamente
accettabile, il monoteismo come una svolta immeadiat seguito della rivelazione
sinaitica, e non come un graduale e lento svilumoone fu, almeno secondo molti
storici. Il tutto per mostrarne il carattere antaigtico nei confronti delle culture vigenti.

In questo senso il monoteismo avrebbe realmentefwmaone liberatoria rispetto
alle altre concezioni del tempo: infatti I'impulsoiziale sarebbe quello di affrancare

'uomo dall’'onnipotenza del cosmo, dello statopdni sistema totalizzante. Insomma,

fare di Dio il legislatore e del diritto una questé divina, la quintessenza dell’impegno religioso,
rappresentd per il mondo antico una svolta radic@lesentandolo come liberatorio Babbia ha

assolutamente ragioti®

109 3. AssmanniNon avrai altro Diq cit. pp. 90ss.
101vi, p. 79.
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E ancora:

il passo rivoluzionario compiuto dal monoteismolicitb consiste, voglio ribadirlo ancora una volta,

nell’aver incluso nel concetto di “violenza brufafoe basata su i tre sentimenti di ira, avidifgaera]

— che deve essere domata tramite la legge — aackielénza dispotica o tirannica usata dal sovrano
per far valere, non il diritto e la giustizfa bensi i propri scopi e interessi personali. lesia modo

la legge viene sacralizzata, trasformata cioé iestione divina, e sottratta alla discrezionalita de

r ellZI

Come si vede, Assmann ha cercato di articolarerialteente le sue posizioni,
sfumandole e mettendo in rilievo anche aspetti tidpsilel monoteismo biblict?

Assmann cita Freud, in proposito:

Tra i precetti della religione mosaica se ne troma che & piu importante di quanto non si ricon@sca
prima vista. E il divieto di fare immagini di Didjmposizione di adorare un Dio che nessuno pud
vedere. [...] Quando questo divieto fu accettatop efsvette esercitare un effetto profondo. Esso
significa infatti posporre la percezione sensotla eappresentazione cosiddetta astratta, un wionf

della spiritualita sulla sensibilit¥.

Per questo la stessa equivalenza monoteismo =ngmleon deve essere assolutizzata:

Oggi, pit di duemila anni dopo, € importante metiarchiaro che la violenza del monoteismo non ne
fu la conseguenza necessaria. [...] Non € nelle Mancredenti che prende fuoco la miccia della
dinamite semantica contenuta nei testi sacri de#éégioni monoteiste, ma in quella dei
fondamentalisti, che ambiscono al potere politiethe si servono di argomenti religiosi per tras@@na

con sé le massE.

E ancora:

1 per Assmann «la trasformazione della religioneetita e dell'etica in teologia fu un passo
rivoluzionario con cui Israele si differenzio in mara chiara e univoca dalle altre religioni. Anzserei
dire che una religione di questo tipo non esistexalcuna parte del mondowi( p. 77).

12 1vi, pp. 85-86.

113 Assmann distingue anche tra un monoteismo esgitisiv, dal linguaggio violento e oltranzista, eoun
piu inclusivo, che accetta anche gli altri déi (oft, pp. 32ss.).

14 1vi, pp. 49-50 (la citazione & da S. Freltljomo Moseé e la religione monoteistica e altriritic1930-
1938(1939), inOpere Bollati Boringhieri, Torino 1967-1980, vol. XI, 425).

US1vi, p. 128.
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la violenza pertiene all’'ambito della politica, namuello della religione, e una religione cheifsi r
alla violenza rimane bloccata nel campo della paljtmancando al suo specifico compito in questo
mondo. Bisognerebbe fare in modo che le religioonateiste, nate dallo spirito della politica e dell
legislazione, fossero radicalmente depoliticizzatsi che all'ordine del politico, inconcepibilenga

la violenza, si possa contrapporre un altro ordir®yi potere si fondi sulla non violenZ&

Si tratterebbe, dice Assmann, di ritrovare la tcdoilita tra una religione e laltra,
andando al di la delle strutture cristallizzatéadgtiite religioni, tra pervertimenti “storici”
e senso intimo, superando le distinzioni (anchdl@umeosaica), ed appellandosi ad una
religione non particolare, ma universale, profonddida per tutti, capace di parlare ai

cuori degli uomini:

E la saggezza di cui erano impregnati uomini conemdélssohn e Lessing o, nel Novecento, Albert

Schweitzer, il Mahatma Gandhi e Rabindranath Tagdte & necessario portare in dige

Le riflessioni assmaniane, come si vede, sono aessp| interessanti e con alcuni punti
di contatto con la critica panikkariana: ad esisithio di violenza, di assolutizzazione,
I'eliminazione delle pluralita e delle traducibditinterculturaft*®, Iimportanza del
contesto monarchico. Per altro, come visto, Assnuanca di sottolineare alcuni aspetti
positivi del monoteismo. Anche Panikkar del restalorizza alcune istanze del
monoteismo, che andrebbero ritradotte e svincaolalla ricezione originaria.

Tuttavia manca forse, nonostante tutto, una dinasiimbolico-interiore interamente
assunta nell'interpretazione di Assmann: da ungegdarstudioso legge euristicamente
la violenza delldibbiain un’ottica retorica, di finzione letteraria efdito simbolica (si
tratterebbe di una «semantica culturdfésdella cesura, dell’antagonismo, peculiare al
monoteismo); egli parla anche di mnemostoria, grs#@o la questione in un ambito di
ricezione e di ermeneutica; ma dall’altra pure ne&orse troppo legato al “mito della
storia”. Inoltre Assmann non sembra consideraretispon monoteistici dell8ibbia,
tenendo in poca o0 nessuna considerazione ancloerent mistiche (ebraiche, cristiane
e islamiche) che hanno letto diversamentBilibia e i loro testi sacri. Inoltre é carente
I'ermeneutica diatopica, interculturale (Orienteatiso, Africa etc.).

101vi, pp. 133-134.
17vi, p. 131.
81y, p. 13.

19vi, pp. 29ss.
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3.3.11. La critica femminista al monoteismo

Il pensiero femminista ha messo fortemente in disicine I'immagine di Dio delle
tradizioni monoteiste contestandone anche il liggi@ sentito come irrimediabilmente
maschile e patriarcaf®.

Luce Irigaray, in un suo recente volumetto dallgitd mistero di Marid®*, cerca di
indagare aspetti di Maria rimasti secondo lei nss@ causa della nostra «tradizione
patriarcale e fallocratica$ Tutto il pensiero della filosofa lavora sulla fdienza
sessuale e vede dunque I'immagine monoteista cormeastruzione irrimediabilmente
monosoggettiva maschifé.

Un ripensamento del linguaggio teologico € ben yawonelle teologie femminili di
tante teologhe cristiane. Molti i tentativi di unizttura al femminile della Trinita, che e
generalmente presentata con nomi maschili: Padyko e Spirito Santo (e Dio stesso,
nella sua trascendente realta che sorpassa i géreadr&?). Tante le strategie che la
teologia femminista ha messo in atto per supela@nidizionamento androcentrico. Ad
esempio: a) si recupera l'ineffabilita e non-nomifita di Dio, che non puo essere
racchiuso in alcun nome (R.R. Ruether, R. Chopsdhissler Fiorenza); b) un’altra
via é guella della nominazione transpersonale dj Ehe sta oltre ogni genere maschile
o femminile che sia (M. Daly); c) una terza stréaggova a dire Dio con un linguaggio
femminile, controbilanciando quello abitualmentesgfale. Si tratta di elaborare un
linguaggio e simboli che siano teologici ma anakadgici [cioé relativi al dire Dio al
femminile]?>. Il tentativo piu radicale in tal senso & quell&dA. Johnson, che arriva a

parlare del Dio Vivente come @iolei che e

un titolo divino che significa la potenza creatricelazionaledell'essere che anima, com-patisce,

sostiene e abbraccia I'universo. COLEI CHE E indicanto mistero al di la di ogni immaginazione

120 Cfr. M. Daly, Al di la di Dio padre. Verso una filosofia delldérazione delle donpé&ditori Riuniti,
Roma 1990; per una efficace sintesi delle critidh¢anta teologia femminista, cfr. E.E. Grednfilo
tradito. Vent'anni di teologia femministait., pp. 96ss.
12; L. Irigaray, Il mistero di Marig Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo (Ml) 2010.

Ivi, p. 52.
123 gyl pensiero di Luce Irigaray, utilizzato nellafita educativav. infra, pp. 323ss.
124 per questo brevexcursusci basiamo su R. GibellinTrinita al femminile in E.A. JohnsonColei che
e. Il mistero di Dio nel discorso teologico femrstai Queriniana, Brescia 1999, pp. 5-9, che qui
riassumiamo.
125E A. JohnsonColei che é. Il mistero di Dio nel discorso teologfemministacit., p. 35.

171



che crea donne e uomini perché siamago Dej la grammatica dell'autoespressione di Dio e di ch

partecipa alla sua attenzione liberatrice per quesindo conflittuale e per tutte le sue credfire

La teologa nordamericana declina anche la Trinifaraminile comeSophiaPadre,
SophiaCristo, SophiaSpirita*?’.

Per la teologa K.E. Bgrresen, il tema cruciale’oieligo Deiva ripensato in una
teologica olistica, che onori il maschile e il femnite, uscendo dalle angustie patriarcali
della tradizion&®

Sono solo cenni per dire come la questione siaarieccomplessa. La critica

femminista va tenuta in grande considerazioneegiata con quella interculturale.

3.3.12. Una rivisitazione critica del monoteismoa@&lo Bori

Anche Bori rivolge la sua attenzione all’ermeneatiel monoteismo (tenendo conto,
tra le altre, delle ricerche assmaniane). Pur netiemdone in discussione radicalmente
il mythos Bori ne propone una rilettura critica, per ceecdr vedere se il monoteismo
comporta in sé esclusivismo e violenza.

Tra i tanti monoteismi esistenti, Bori si concergraquelli abramici, di fatto anche i
piu noti come tali.

Per Bori il monoteismo e caratterizzato da @thesprofetico», per cui il profeta
parla al posto di un Dio di cui non conosce I'egsemma la volonta. Dio stesso, per
voce del profeta, si fa legislatore del suo popttolare lui stesso della misericordia
come della collerg®.

Rispetto all’esclusivismo, Bori sottolinea come

il monoteismo originario non esclude I'esistenzaldii déi, quel che €& escluso € che il culto gifa

siano orientati verso una divinita che non sia i Bei Padri e del’Esodo. Cosi va inteso il primo

. . - 130
comandamento: «Non avrai altri dei all'infuori demetc™ .

1281vi. p. 38.

127 Ctr. ibidem.

128 per una breve presentazione del pensiero dellageoanche nell’ambito di un ripensamento della
cultura dei diritti umani, vinfra pp. 368ss.

129 cfr. P.C. BoriUniversalismo come pluralita delle vieit., pp. 45ss.

1301vi, p. 50.
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Bori analizza poi il legame tra contesto monarctaseolutista e monoteismo. Anche
qui Bori cerca di “ripulire” il paradigma monoteastialla contaminazione esiziale col

potere:

Non ritengo che si possa ricavare dal paradigmaotegstico, concepito come qui Si propone in
stretta connessione corethos profetico, la conclusione immediata e coerente a'umonarchia

politica esattamente simmetrica all’'unita divitta

Bori si rifa ad esempio alle parole sprezzanti conla divinita concede ad Israele

I'istituzione regale:

Agli occhi di Samuele la proposta dispiacque, pérakievano detto: “Dacci un re che sia nostro
giudice”. Percid Samuele prego il Signore. Il Signdisse a Samuele: “Ascolta la voce del popolo,
gualunque cosa ti dicano, perché non hanno rigettatma hanno rigettato me, perché io non regni
pil su di loro. Come hanno fatto dal giorno in duiho fatti salire dall'Egitto fino ad oggi,
abbandonando me per seguire altri déi, cosi sttawendo anche a tAscolta pure la loro richiesta,

pero ammoniscili chiaramente e annuncia loro ittdidel re che regnera su di lorolSam8,6-9);

ma pensa anche alla diffidenza verso il poterdipolnel NT («Date a Cesare quel che
e di Cesare e a Dio quel che e di DidMec(12,17;Mt 22,21;Lc 20,25), come pure alle
parole di Paolo ilRm13.

Insomma, spiega Bori,

si pud concludere che l'esclusivismo teologico, eoamche l'assolutismo politico costituiscono
sviluppi storicamente importanti, ma non sono dezhizintrinsecamente necessarie al paradigma

monoteistico, e non appartengono alla sua «teoluwjitica» originaria®.

3.3.13. Il monoteismo qualificato o esoterico selmGorbin

Correttivi al monoteismo sono stati pensati alénmo del monoteismo stesso, come
abbiamo gia riferito.

Il grande islamologo Henry Corbin e tornato spesstfargomento e ha scritto
inoltre un’opera dedicato al problembparadosso del monoteismo

311y, p. 51.
132 |bidem
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La tesi di fondo € che solo un monoteismo esotezicn exoterico sia una retta
esperienza ed interpretazione del Dio-Uno. Insonimonoteismo si salverebbe nella
sua forma esoterica o qualificata, per dirla conilikar.

Corbin spiega, naturalmente a partire dall’lslam, con un discorso che si allarga ai
monoteismi abramici, che la formula llaha illa Allah («Non c'é divinita se non Dio
[Allah]») nella sua forma exoterica, «perisce nel sussstdrionfo, si autodistrugge
diventando, a sua insaputalens nolensuna idolatria metafisicad%. E questo il primo
paradosso del monoteismo.

Infatti, argomenta Corbin,

il pericolo [...] & quello di fare di Dio non I'Attpuro di essere, I'essere-Uno, bensiEns unente
(mawjid), sia pure infinitamente al di sopra degli altritie Poiché & costituito gia comente la
distanza che si cerca di instaurare E@s supremung entia creatanon fa che aggravare la sua
condizione diEns supremunaome quella di un ente. Non appena infatti lo aiisvestito di tutti gli
attributi positivi concepibili, portati al loro gia pit eminente, non € piu possibile allo spirisalire
ancora oltre. [...] Ed & questa l'idolatria metafisita quale contraddice lo statuto detite poiché é

impossibile per un ente, Ens di essersupremurt.

Insomma l'entificazione dell’Uno ne fa al massimo super-Ente, che non e piu 'Uno
ma “solo” appunto un grande Ente. Eppuien per sua essenza, fa riferimento a oltre
se stesso, ab¥sseall’atto di essere che lo trascende e che |atoaste come tale.

Questo ci porta, secondo Corbin, nel secondo pasaddel monoteismo, nella sua
forma esoterica, che puod essere dé&tamonismo,l cui simbolo di fede élLaysa

fr'lwojud siwa Allah («nell’esserenon c’e che Dio). Ecco allora che

il teomonismo non professa, dunque, che I'Essemmalie il soloente bensi I'essere-Uno, e proprio
questaunitudinedell’essere fonda e rende possibile la moltitudieke sue epifanie, che sono eit;;
il solo esistereconferisce esistenza agdisistentimolteplici in quanto al di fuori dell'essere c'é

solamente il nulla. In altre parole, I'essere-Ura #onte della moltitudine delle teofafife

Si chiarisce quindi in questa prospettiva che lat&é@ Principio non puo essere in alcun

modo unEns e che glienti sono epifanie, teofanie dell’Atto puro di esserequesto

1334, Corbin,Il paradosso del monoteismblarietti, Casale Monferrato 1986, p. 5.
¥ vi, p. 7.
135 vi, p. 6.
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modo insomma si evita la super-idolatria di Ens supremumE interessante notare
come alcune di queste osservazioni non siano lerdalia ripresa e svolta ontologica di
Heidegger, che critica I'errore della precedenteafisca che ha entificato I'Essere.
Corbin cita ampiamente, a sostegno di queste im&goni, Proclo e il suo
commento alParmenideplatonico, lo pseudo-Dionigi Areopagita e il granuéstico
islamico lbn 'Arab.
In qualunque caso I'Uno non dice affatto la suaursahumerica, ma € un simbolo

per dire I'assolutamente Ineffabile. Infatti,

I'uno non & Uno, non possiede lattributo Uno. Beewialmentanifico, unificante costitutivo cioé di
tutti gli Uni, di tutti gli esseri che non possoasseresntese non essendo ogni volta ente, vale a

dire unificati, costituiti in unita dall'Uno unific>°.

Tuttavia si profila qui, ulteriormente, il secongericolo, il secondo paradosso del
monoteismo: l'unita dell’essere in qualche modocefla gli enti, la pluralita, la
diversita, la varieta. Tutto e riassunto inMonosche di fatto annullerebbe le teofanie,
che non sarebbero piu tali, ma mere illusioni.

Tale pericolo € scongiurato con un’ontologia chepgatenere insieme, a due livelli,
a due gradi, il mistero dell’'Uno unifico e dellefanie.

I mistici islamici ricorrono a similitudini e paragi affascinanti per cercare di dire
I'integrazione ontologica di questi due livelli. Aésempio citano I'inchiostro e le
lettere, I'Inchiostro cosmico e il Calamaio prim@aié. Da una parte l'inchiostro é
unico, e, evidentemente, le lettere sono moltephta l'unicita dell'inchiostro non
“distrugge” la molteplicita delle lettere. Sarebimsensato, perché non avremmo piu
nulla da leggere. Invece, ci ricorda Corbin, ciand auctoritatesislamiche, il vero
mistico, il vero “gnostico” & colui che sa coglie@multaneamente I'Unce |l

molteplicé®’. Insomma,

'Uno trascendente & dunque l'unifico, l'unitivojocche costituisce I'ente quale ente, perché
diversamente [...] non avremmo che caos, e non eslidierogli esseri. Essere un ente significa
essere costituitaino, essere unificato dall’lUno unifico. Ma allora giiti ontologici molteplici,

unificanti gli enti, sono sempre I'Atto-essere uniell’'Uno e devono essere rappresentatida 1l 21 x

136 1vi, p. 8.
187 Cfr. ivi, p. 10.
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x 1 etc.. In altre parole, I'Unitudine dell’'Uno dico non € un’unita aritmetica, bensi un’unita
ontologica. Ed & questo il significato daysa flwojad siwa Allgh. In compenso gli enti molteplici

attualizzati dall’'Uno unifico sono rappresentatilda 1 + 1 + 1, ect®

Ecco allora che il vero teosofo mistico € «colue sfede simultaneamente la divinita
nella creatura, 'Uno nel molteplice, e il creataraella divinita, la molteplicita delle
teofanie nell'Unitudine che si “teofanizzd® Si instaura cosi un «pluralismo

%0 capace di vedere silm molteplicita nell’unitd che l'unita nella

metafisicos
molteplicitd**.

Questi accenni al monoteismo qualificato, mostramme in casi del genere venga
infranta la trascendenza del Dio assoitfto Potremmo dire, solo in parte
paradossalmente, che con il monoteismo qualifigdibiamo quasi abbandonato Il
monoteismo. Il divino del monoteismo qualificatos& non deontologizzdtt, certo
de-entificato. Questo correttivo interno e presemtehe nel cristianesimo (si pensi, ad
es., agli aspetti teofanici nello pseudo-Dionigiedpagita, in Scoto Eriugena, in

Danté** etc.), cosi come nell’ebraismo mistico, di c&pabbalat*®.

3.3.14. La Bibbia e il monoteismo: una question@giessa e articolata

Tutta 'ampia digressione filosofica ci interessaetfamente, intanto perché é
necessaria una descrizione precisanighosteista, nella sua forza ma anche nei suoi
limiti. Inoltre il monoteismo, come dicevamo, € #tretta relazione con IBibbia
Abbiamo gia detto che una conceziongdgata vuole la Bibbia come il Libro del
monoteismo, una pietra fondativa di questgthos(si vedano anche le posizioni, per

altro almeno in parte critiche di questi assurdl|'égittologo Assmann).

38 |bidem

139vi, p. 11.

101vi, p. 13.

Y1 Cir. ibidem

192 Cfr. anche P. Lapide-J. MoltmanMonoteismo ebraico-dottrina trinitaria cristianaQueriniana,
Brescia 1980, p. 25, dove Lapide, commenta@enm 18, la teofania dei tre uomini a Mamiegcus
classicusdi un pensiero triadico ebraico, cosi commental pdlssaggio dal plurale dei tre uomini al
singolare di Dio] risponde ad un monoteismo dinanfima potremmo dire anche qualificato] che si
sforza di garantire la varieta d’esperienza deitarDio».

13V, infra, p. 191.

144 Sjcuramente anche attraverso la mediazione de#ago-Dionigi, deDe causietc.

45 |n verita alcune di queste teologie non sono fassl® moniste, ma autenticamente a-dualiste, 0
comungue potrebbero essere lette in tal senso.
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In verita vogliamo mostrare come il cosiddetto nmteimmo biblico € molto meno
granitico e monolitico di quello che si possa crede

Naturalmente non stiamo dicendo che n8lilabia non ci siano istanze monoteiste,
ma che essa presenta anche altri aspetti del Dohis;on sembrano racchiudibili in un
monoteismo classico (ma almeno qualific&td)in verita nellaBibbia si da (anche) un
mythodtrinitario.

Inoltre un’ermeneutica matura deve considerareirasfietti e molte sfaccettature di
guesto monoteismo. Non si tratta di decostruirla,dnproblematizzarlo in quell’ottica
interculturale e intraculturale che guida il nogtadio.

Nel capitolo esegetico offriremo molti esempi caticrdi una lettura simbolica,
interiore, trinitaria del testo biblico (anche ®$® a passi considerati “fondativi” del
monoteismo).

Vogliamo qui accennare ad alcuni punti importargllal rivisitazione critica del
mythosteista con il quale abbiamo generalmente lettesta biblico, mostrando altre
possibili aperture ermenutiche.

Ecco i principali:

a) il contesto monarchi¢d. | tempi e i luoghi in cui fiori il monoteismo (elne
biblico) erano luoghi e tempi in cui le societareraette da re e imperatori. La societa
politica prestava al monoteismo quanto meno il lfuguaggio. Esso era il piu adatto.
Dio diventava il Re dei re, il Signore dei signerf’Imperatore dell’'universo. inonos
del monoteismo, |proto-archeiadel teismo diventano cosi un principio monarchico.
Potremmo citare poi Costantino e Teodosio come pisalal potere delmythos
monoteista.

Non si sta dicendo che il monoteismo ¢ il risult@ditein’ideologia politica e neppure
che il monoteismo sia la sicura origine delle moher politiche. Pur non

assolutizzando nessuna relazione di causa-eftettqualche legame € indubitabile.

145y, supra pp. 173ss.

147 Sul problema “politico” del monoteismo resta clessE. Petersonll monoteismo come problema
politico, Queriniana, Brescia 1983, dove il teologo esgargia tesi della «liquidazione di ogni teologia
politica» da parte della fede cristiana. Per Petefé polemica con Carl Schmitt), la teologia tiaisa
della Trinita impedisce al cristianesimo di esagiizzato come garanzia per qualunque impresdipali

di dominio, al contrario di un certo arianesimoitid, che conduce alla divinizzazione pagana dello
stato. Per questo, se impostato in questo modondedPeterson «il monoteismo come problema politico
e teologicamente finitosiy, p. 70).
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Questo ci fa comprendere come oggi possiamo derarBzil testo biblico sotto
guesto aspetto e “rimitizzare” e “transmitizzare*messaggio monoteista”, filtrandolo
attraverso una ricezione diversa, che non sia pigarchica e “imperiale”.

Il libro sacro stesso non e «calato dal cielo, oontiene la parola di Dio allo stato
puro; € nato invece dalla terra, dalla cultura,lidagmini religiosi tesi alla ricerca
insonne del volto del Dio invisibilé’.

Questo per altro non deve portare a svalutare ite $étanze monoteistiche, che,
come ammesso anche da Assmann, hanno avuto pweti agsitivi e di liberazione
rispetto a determinate concezioni “cosmocentrigiaiteiste;

b) il contesto patriarcale, monosoggettivo e aneintrico, che si rispecchierebbe in
un monoteismo gerarchico, assoluto, non preminesriéen relazionale, di logica
prettamente maschile, e che andrebbe in tal sasoatimente ripensato;

c) il problema dell'interpretazione della rivelar@é Esso € in stretta connessione con
i due punti precedenti. Nemythos monoteista il linguaggio della rivelazione é
essenziale. Si ricordi ancora una volta che im @iythoinon e cosi.

| Veda ad esempio non concepiscono la rivelazione, conlke ree religioni
abramitiche. Piuttosto essi softati, che significa «ascolto»: della realta, del mistér
Veda sono Parola primordiale, senza rivelazione, senzimr@ O piuttosto: la
rivelazione & continua. Il mistero continuamenteala'*’.

In qualunque caso restiamo per oramgthosteista. Non mettiamo in discussione la
validita della rivelazione divina. Solo vogliamo stare come il tallone di Achille di
ogni critica al monoteismo sia qui.

La rivelazione € un’esperienza genuina del divinMla essa richiede
un’interpretazione umana, che sara necessariancem@izionata dal contesto. Ecco
allora che Dio diventera il Re, I'lmperatore o iedislatore supremo (uomo, maschio,
naturalmente). Perché questo e il contesto diidoezdell’esperienza. Ancora una volta
forse dobbiamo demitizzare e transmitizzare instéfne

Anche il biblista Barbaglio scrive:

198 G, BarbaglioPace e violenza nella Bibhi&DB, Bologna 2011, p. 52.

149 Cfr. R. Panikkar] Veda Mantramafijat Testi fondamentali della rivelazione vedicit., vol. |, pp.
16ss.

130 R. Panikkar]l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 180.
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E necessario [...] distinguere nettamente tra I'Oggehmenso [il Mistero divino] e 'immagine che

il credente ne porta scolpita nella sua anima. QU in sé la totalita e la perfezione del veresia
invece & esperienza soggettiva untainéncarnata nella storia, dunque debitrice allatéitezza della
mente umana protesa verso la Verita e ai condigiend non solo storico-culturali, ma anche e ancor
piu agli influssi degli archetipi religiosi di tipantropologico e psicoanalitico. [...] Il cammino ser

I'Oggetto Immenso ammette per sé stesso pluraliiaersita di strade, approcci e comprensini

d) una rilettura simbolica, interiore, trinitariaadvaiticamostra come il Divino sia
tanto trascendente quanto immanente. Pensare ureddgono fuori (e in alto!) e un
uomo separato (e in basso!) e il principio de#énhzione. Dio € tanto fuori quanto
dentro di noi. La Trinita cristiana non e statafisigdntemente valorizzata. Ma anche il
cosiddetto AT parla della trinita radicale Dio-Uosivtmndo (v.infra, punto e) e pp. );

e) una ermeneutica simbolica e interiore inoltreTte di vedere come la violenza
di tante pagine bibliche non vada esteriorizzata, vissuta come combattimento
interno, “contro passioni perniciose” da domareusgp; inoltre laBibbia ha strategie
narrative di rappresentazione della violenza: pestraci come essa ci abita! Uscire
da una lettura meccanicamente monoteista libertesto (senza doverne sempre
giustificare le pagine ingiustificabili, se ce mes$ero, naturalmente);

f) il mistero dei nomi divini. Nelldibbiail mistero divino si esprima in una pluralita
di nomi divini. Questo ci fa comprendere che i nalwini sono icone del mistero. Essi
dicono caratteristiche, sfaccettature del divinnzeemai esaurirlo. Sono plurali non
perché ci siano tanti dei, ma perché il Misterotecmamente parla e mai e del tutto
dicibile. Inoltre, ad esempio, la teologia dei nodivini mette in rilievo dimensioni
femminili e maschili del Mistero, tenendo contolderitica femminist&™

g) laBibbia parla in modo evidente anche dell'intuizione coszaatrica, cioe della

costitutiva interrelazione tra Dio 'uomo e il mand

151 E evidente per altro come il linguaggio usatohiblista sia ancora molto debitoreraythos teistahe

qui vogliamo in qualche modo trascendere.

152 G, Barbaglio,Pace e violenza nella Bibhiait. p. 51. Per altro bisogna tenere conto cheun
necessaria de-mitizzazione € un procedimento tttderno all'interno di un ben precisoythos Per un
cabbalista ad esempio Torah € increata e quella terrena € solo un aspettonénricezione “mitica”
dellaTorah, come quella cabbalista, i criteri del contesta sBono stringenti. La storia non pud spiegare
I'increato. Ancora una volta entriamo in un conditlelle interpretazioni/kosmologie forse irridugbe
che, in qualunque caso, dobbiamo imparare ad el{iftasupra, pp. 132ss.).

133 Cfr. A. Wénin,Dalla violenza alla speranza. Cammini di umanizaaeinelle ScrittureComunita di
Bose, Qigajon, Magnano (BI), 2005, pp. 77ssinffa, le Conclusionipp. 409ss.

%4 Ma per altro tutta 'ermeneutica simbolicaadvaitaqui proposta cerca di scavalcare la coercizione
androcentrica.
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h) il mondo biblico & intimamente plurale e plustito. LaBibbia stessa éa biblia,
«i libri». Una vera biblioteca divina, diversifieatMa la questione non € solo storico-
critica o di generi letterari. Il pluralismo, consappiamo, € intrinseco al Gran Libro,

liber innumerabilium sententiarum

3.4. ADVAITA E TRINITA OLTRE IL MONISMO E IL DUAMS

3.4.1. L'intuizione advaitica e trinitaria secon@anikkar

Advaita Trinita (in particolare cristiana), intuizione ssooteandrica, a-dualita sono
parole fondamentali nel pensiero e nell’opera diiea Panikkar e costituiscono, come
abbiamo gia detto, una bussola imprescindibilelg@&ostre rotte ermeneutiche e per la
nostra lettura simbolica e inter-intraculturalela@d@ibbia. Ora si tratta di focalizzarle
nel loro significato teologico, filosofico e diythoi

Naturalmenteadvaitg Trinita, intuizione cosmoteandrica e a-dualita segnificano
necessariamente la stessa cosa: sono piuttostatnii omeomorfici.

Insomma ladvaita hinda (che ha pure una sua pluralita all'interno detllilsmo)
non é esattamente la stessa cosa della Trinitdao@ds eppure entrambi sono un modo
analogo di parlare del Mistero (triadico) che tuwitiimbarca. Due simboli diversi e
simili insieme.

Inoltre queste intuizioni (che privilegiano appuniaa triadicita costitutiva) possono
(e devono) entrare in un dialogo fecondo e affastim

Secondo Panikkar la Trinita cristiana non é stalarizzata in tutta la sua radicalita.
In questo senso il confronto con la sapienza aedaaéntale (dell'India, ma anche di
certa Cina, Giappone, Corea etc.) costituisce umittabile stimolo.

Infatti,

durante l'alta marea del monoteismo, i teologit@is non “videro” (0 non osarono “vedere”) il
carattere rivoluzionario della Trinita, e con podtrezioni, hanno interpretato la Trinita come un
blando requisito del monoteismo, di fatto senzatanishportanza per la vita cristiana. [... Per al&o]
istruttivo ravvisare che un numero crescente dsqae 0ggi stanno diventando consapevoli della
sorprendente ubiquita del modello trinitario. Qaesttuttura triadica sembra essere riflessa teagita n

conformazione della nostra mente quanto nelle raat@fioni della natura e della cultura. Essa puo
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essere trovata sia in Oriente che in Occidentele mallture piu sofisticate come in quelle piu
primitive. Sembra dominare sia I'aspetto consci@ dlinconscio della psiche, esercitare il suo
influsso non solo in letteratura, ma anche nellé gmafiche e plastiche. E davvero sorprendente
scoprire la presenza di questo/thostriadico a fondamento della maggior parte dellacezioni
umane della realta: la Realta € trinitaria, perlehétruttura della mente é trinitaria, o viceversa,
nostra mente scopre il modello trinitario, perché&dstituzione stessa della realta € triadica.ra i
vero siamo ancora abituati a incontrare concezimanoteistiche e dualistiche della realta, ma la
visione trinitaria si sta facendo strada, probaéiite a causa della crisi dei monoteismi e del decli
delle visioni sostanzialistiche dovuto in parte’igflluenza del pensiero funzionale della scienza

modernd™.

3.4.2. Monismo e dualismo: due opzioni “geniali’lldetradizione umana

Abbiamo gia spesso parlato, nel corso del nostrortg di monismo e dualismo,
anche nelle pagine immediatamente precedenti.

Proprio perché stiamo qui approfondendo una visidek mondo trinitaria, un
mythostriadico emergente, vogliamo soffermarci su qudsie parole, per spiegare con
chiarezza come sono qui intese.

Si tratta di due dottrine metafisiche riguardanispettivamente ['esistenza
nell'universo di uno o due tipi di sostanze fondataémente irriducibift>®.

Il monismo- spiega Panikkar — crede di scoprire un’autentiiga non solo al di la
o al di sopra di tutto, ma costituente I'«essenméitna di ogni cosa. L'unita del
monismo non € un’astrazione, ma la realta fondaatent’'unita del monismo e
I’Assoluto. Se il monismo € della materia, la matesara I'’Assoluto; se dell'idea, I'idea
sara I'Assoluto. Cosi per lo Spirito, la Coscienk®ensiero, Dio, I'Essere etc. Tante le
declinazioni dell’Assoluto, ma il principio monisti, per cosi dire, permane.

Di fatto per il monismo non esistono reali distovzi differenze, essendo queste
ultime solo modi di un’unica realta. Se infatti odi, le apparenze diventano reali e non
solo apparentemente reali, essi rischierebbe diaeal'unita, I'assoluto, e il monismo

verrebbe a cadere diventando dualistho

1% R. Panikkar|l Ritmo dell'Essere. Le Gifford Lectures. 278.
%6 1vi, p. 279 (Panikkar segue per la definizione dei direcjpi Christian Wolff).
57 Cfr. ibidem
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Il monismo in Oriente ha una sua straordinaria fizatiione e teorizzazione ad es.
nel grande pensatore indiaSenkara (anche se il suo pensiero pud essere intatpret

in molti modi, forse non soltanto monistici} Il monismo in definitiva & o idealismo o
materialismo idealista.

Naturalmente i rischi monistici sono continuamesa#olineati da Panikkar.

Per quanto il monismo sia infatti una straordinamione filosofica e metafisica,
esso rischia sempre taductio ad unumuna sola cultura, una sola religione, una sola
economia etc. Oppure, che € la stessa cosa, l'dtsseél 'economia, il mercato, la
tecnologia etc.

I monismo tende sempre ad assolutizzare un piimcip semplificare e a
monisticizzare la complessita della realta. La dodel monismo sta nella sua logica.
Una volta accettate le sue premesse, esso sembcalfibile, con il suomore
geometrico demonstrardietro il monismo, in Occidente almeno, sta Paniae che
crede nella coestensivita di Essere e Pensare.l&d®jica, si potrebbe dire, viene a
dominare sulla metafisit®. Abbiamo gia visto questo a proposito del teismdek
monoteismo, che sono declinazioni moniste.

Il dualismoé un’altra formidabile opzione ultima. Esso si basda separazione
ontologica tra due ambiti fondamentali della readissi potranno essere ad es.: Bene e
Male, Corpo e Anima, Materia e Spirito, Cielo e réetUomo e Dio, Uomo e Mondo,
Ragione e Sentimento etc.

In qualunque caso il conflitto sara inevitabileaddtta a oltranza. La logica non € piu
di casa nel dualismo, perché essa avra semprevansavio. Per altro la mente umana
di fatto non riesce a rendere del tutto assolutltieni due principi, perché altrimenti
non riuscirebbe pitl a distinguerli. Per questouilismo (come i monismi per altfd)
non sono puri, ma ammettono correzioni, moderaziom@diazioni. Spesso ad es. la
contrapposizione “bene” vs “male” e vista come piswgria e destinata ad essere, da

ultimo (magari escatologicamente) superata. Inunple caso anche questa grandiosa

138 Cfr. A. Rigopulos,Osservazioni sull'a-dualismgasikariano nel pensiero di Panikkain AAVV., |
mistici nelle grandi tradizionigit., pp. 185-201.

139 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 279-280.

180 panikkar parla a questo proposito, come gia sappiai monismi (e derivanti monoteismi) mitigati o
qualificati: si ammette che I'’Assoluto, per la dizerta assoluta, pud creare, emanare, produrie del
entita. Il mondo, la creazione hanno una loro dualcealta, sebbene resti uno iato tra I'Origine e
I'originato (in linguaggio teista: tra il Creatoeda Creatura).
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opzione da a vedere, secondo Panikkar, i suoi pdofbmiti proprio nel rischio di
dicotomizzare la realta, senza riuscire a giungeteun’armonia. Il linguaggio del
dualismo in qualche modo e esclusivo. Parla direene piu che di integrazione e
ricomposizion&™,

Ora il pensiero umano ha oscillato tra questi dsteemi per tutta la sua storia, anche
se, in ultima analisi, le migliori menti delle variradizioni si sono sempre sforzate di
trovare unavia media[...] tra razionalita e irrazionalitd. Secondo P#ait® la Trinita

e 'advaitasono semplicemente due nomi per questa via di m&zzo

3.4.3. La dottrinaadvaitao a-dualita

Scrive Panikkar nd Ritmo dell’Essere:

L’ advaita supera le strozzature derivanti dal postulato tHegos inglobi lo pneuma(spirito) nel
nostro approccio alla realta. [...]d&aita & la conoscenza spirituale che non ha bisogno a@iepr
razionali per penetrare nella natura delle codattinil tentativo di dominare la polarita appecitata
da parte della sola ragione € all’'origine del metalialettico:sic et non La ragione esige prove
(razionali), e cid € possibile solo concentrandosun oggetto alla volta. Se volgiamo capire qusco

occorre unaeductio ad unumLa ragione non pud gestire I'ambivalenza e latieta dei simbofi®*

In questo senso ddvaita porta al superamento della dialettica dualistica,
introducendo I'amore al livello ultimo della realta

Infatti la conformazione a-dualistica della rea#dapre solo a una conoscenza
amorosa 0 a un amore conoscitivo (potremmo citaresttaordinario «intelletto
d’amore#®® dantesco). La ragione allora da sola non pud aweivall'intuizione
advaitica. La difficolta culturale nel comprendeie e legata al divorzio trgnssis ed
eros (0 agape), tra amore e conoscenza. Se I'amore viessarga parte possiamo
accedere soltanto al metodo dialettico.

In questo senso Panikkar spiega come la traduziocidentale piu usuale ddvaita

— «non-dualita» — rischi di essere ancora prigiengella dialettica dualizzante. laa

181 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 280-281.
182 Ma anche secondo altri pensatori e secondo urigrertsadizionale, a-duale.
183 Cfr. ivi, p. 281.

%4 1vi, p. 282.

185 Cfr. la canzon®onne ch’avete intelletto d’amarin Vita Nuova XIX.
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dellintuizione advaitica infatti non connota unaegazione dialettica, quanto
un’'«assenza di dualita». Per questo € molto pitettare rispondente la traduzione «a-
dualita». Infatti ad esempio e in questo senso azanale» non significa
necessariamente «irrazionale» (non-razionale),nd@&a piuttosto qualcosa al di fuori
dell'ordine razional®®.

Questo ci deve portare anche a comprendereadliaita non pud essere ridotto a
concetto.

Ma cosa sostienedtavitg qual € il nucleo di questa intuizione?

La sua formulazione consiste in due negazioati, netj «xnon questo, non questox».
Allora la realtd non-€ uno e la realta non-e dud\aita.

Questa famosa formula dekti netisi riferisce alla descrizione deitman che é
«non questo, non questaome affermano molt&lpanisad. Questa doppia negazione
non si traduce in una affermazione, se non quetiadle, che afferma: la realta e non-
duale, meglio: a-duale. Ma questo non significa ghssa sia una»; potrebbe essere
ugualmente triadica, quaternaria etc. E la sua miandi fondo quella che viene messa
in rielevo dall’intuizioneadvaiticg non la sua unita nel senso di riduzione a «ura»,

unitax-°’.

Infatti,

I’advaitanega sia che «la realta sia uno», sia che «larsiatdue», proprio perché scopre che il reale
non é riducibile alla intelligibilita. L'intellettaon & né, per cosi dire, “messo in un angoloyrsiato

del reale (questo sarebbe dualismo), né identifican la realta, obbligando I'altro “lato” a sparir
(questo sarebbe monismo). La ragione non pud cordpre senza portare conoscente e conosciuto a
una sorta di «unione». [...] Il che comporta che éess € «piu» di sapere. &dvaita nega
I'identificazione assoluta di sapere (pensare) €skEe non perché l'intelletto sia debole, ma pelehé

realta & piu forte. Cosi, I'a-dualismo sostiene Ehssere ¢é irriducibile ait, intelligere, percipio

allintellegibilita in qualsiasi formae.

Questo, si badi bene, non significa irrazionalisproprio perché é l'intelletto stesso
che scopre di non essere tutta la realta. L’a-tbuetimporta semplicemente un evitare il

186 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell'Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 282.
167 Cfr. ivi, pp. 282-283.
%8 1vi, p. 284
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razionalismo, cioé il monismo razionale e I'ideal assoluto. In questo senso é anche
un superamento del monoteismo assoluto. L'intelléttsi I'arbitro supremo, ma un
arbitro, appunto, non la «cosa». Il pensare accgmgra sempre I'Essere, ma I'Essere

pud avere un segreto, un aspetto non penetralileadcienza raziondf®.

3.4.4. Intuizionedvaiticae centralita della relazione

Non dovremmo dimenticare poi che gia la filosofiadievale ha distinto treatio e
intellectus la prima & una ragione raziocinante, calcofdfitél secondo invece non
prescinde da un aspetto intuitivo, potremmo andteegpirituale. Si veda in Oriente la
distinzione tramanase buddhi Ma ancora tornando in Occidente, potremmo ria@da
la distinzione greca trdianoia e nous

Ebbene lintellectusnon esige, a differenza, della ragione waductio ad ununper
comprendere un oggetto unico e singolo, ma, alraoat puo cogliere la relazione che
ha prodotto I'oggettoabjectum) ed essere consapevole della relazione «primde del

cose correlaté™,

Questa é l'intuizioneadvaitica la consapevolezza della relazione senza la dudlee poli della
relazione non sarebbero poli. Per essere consapdivaha cosa come polo, abbiamo bisogno di
conoscere «prima» la relazione che rende poloda.doa relazione non € uno (ha bisogno dei poli),

né due (non & due relazioni). E a-dddle

Ci sono qui due possibili approcci: possiamo cotreea la nostra attenzione sui poli o
sulla loro relazione. Qui per relazione intendiamlazioni costitutive, che fanno le cose
dipendenti le une dalle altre. Le chiamiamo pola eslazione dipende dai poli.

Ebbene la ragione percepisce una cosa, che e guaata considerata una sostanza
e poi si rende conto che questa cosa tende agedehimplica etc. un’altra cosa.
Insomma la ragione prima considera le cose e poagporto che le collega; vede

insomma le cosm se stessanella loro propria consistenza o sostanza.

189 Cfr. ibidem

170 Anzi potremmo dire che la latinatio si & ulteriormente ridotta in ragione, in un'acoe® solo
illuministica (almeno nel senso vulgato) o tecnieonicistica.

L Cfr. R. Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 285.

72 |bidem
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L’intelletto d’amore invece scorge la relazione ®melazione e secondariamente i
poli. Il nostro pensare analitico dicotomizza lalt& diciamo uomo e eliminiamo la
donna, diciamo mondo ed eliminiamo Dio, spirito stracizziamo la Materia. Questo
naturalmente non significa I'eliminazione delle feliEnze: un maschio non €& una
femmina, Dio non e il mondo, la materia non é loigp Ma del resto non c’é I'uno
senza laltro’®

Insomma,

la relazione non & né una cosa né una sostanzaé mpecisamente una, dal momento che ogni
relazione ha bisogno di almeno due poli; ma nom Bgore di termini, nemmeno due, poiché non ci
sono due relazioni. La relazione € reale € tuttanda € in sé. Questa € la chiave per una delle
intuizioni centrali del buddhismo: ipratityasamutpda, la relativita radicale o I'originazione

dipendente di tutto, la rete universale delle itz .

Allora 'oggetto non & una cosa in s€, ma una efez

3.4.5. Correlazioni costitutive: la rete e il reale

In questo senso, ci ricorda Panikkar, possiamasathpio comprendere qualcosa del
“gioco di corrispondenze” istituito dallgpanisad.

Se non entriamo nella consapevolezza advaiticanlsieano questa relazionalita
istituita dai testi sacri hing come magia. Certo, come ci ricorda Wy@anisad stessa,
la terra non e I'acqua, né una pianta acquaticd,Usdmo pianta, né la parola Uomo.
Eppure si danno correlazioni che non sono necessarte causali né genetiche.
L’intero universo & una simile rete di correlazioosmiche.

Abbiamo gia citato prima ilpratityasamutpda, buddhista, ma altri simboli
omeomorfici di tutto questo potrebbero essere dadedelkarman il buddhakiya (il
corpo del Buddha), il corpo mistico di Cristo, escweia. Quodlibet in quolibeha scritto
anche Niccold Cusanf. Ma una simile intuizione ricorre in tanti altssa, scrive

Panikkar, & cio che

73 Cfr. ivi, pp. 285-286
" vi, p. 286.
75 Cfr. ivi, pp. 287-288.
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chiamo la relazionentonomicadi un’inter-in-dipendenzaniversale, che € un altro modo di spiegare
I'intuizione adavaitica. Altrimenti abbiamo la dip#enza monistica (eteronomia) o I'indipendenza
dualistica (autonomia). In sintesi, 'oggetto diegta consapevolezza non € la cosa individuale ma la

rete stessa, il tutto della coscienza come il Tuttoquanto tale. In altre parole,ofjgetto

, . " . Lo . . 176
dell'esperienza advaitica non & una cosa indivieluala un campo di coscienza, per cosi dite

Per illustrare ancora l'intuizione advaitica, nantb in quanto esperienza, che non e
certo totalmente riproducibile a parole, ma nel sgpetto intellettuale (spirituale),

Panikkar indaga come esempio la maternita e Hifdi Ecco quanto scrive il filosofo:

lo non cerco di conoscere la madre come sostadradnale che ha un rapporto speciale con un’altra
entita che lei ha generato: il figlio. lo non cediazapire prima la madre, poi il figlio e in terkmgo

di stabilire un nesso tra le due entita, a uneedgliali succede di avere messo al mondo I'altreccCe
di far convergere la mia consapevolezza non sulldrene la sua maternita, né sul figlio e la sua
filiazione. La relazione non € né una (ci sono mmit@ e filiazione), né due (non ci sono due
relazioni). La maternita effettiva (senza prolehmsiste. La mera filialita senza genitori & eguata
un’astrazione. Non c’é I'una senza l'altro. La médse non € né una né due: la maternita richiede
filiazione e viceversa. Noi non comprendiamo la mace tanto meno il figlio, semplicemente
esaminando la madre come una sostanza individRatecomprendere non possiamo ridurre i due poli
a un'unita; la relazione scomparirebbe. Ho bisogihascoprire una sorta di campo dinamico di
intelligibilita, che non & diretto a una sostanzalividuale e non € nemmeno una relazione
unidirezionale. Maternita e filiazione procedongié@me; sono inscindibili e tuttavia non sono uno.
Questa conoscenza non € una conoscenza soggetttteoggonosco che cos’é la maternita solo
conoscendo che cos’e la filiazione, ma se io saghrzo entrambi in una madre e in un figlio, non

saro in grado di portarli insieme in un unico até mio spirit(}”.

La citazione € lunga, ma necessaria, anche pealaregnanza e chiarezza.

3.4.6. La Trinita, un equivalente deltivaita

Panikkar ha l'ardire di avvicinare l'esperienza aitica a quella della Trinita
cristiana. Vedremo come anche un altro teologo @bedivide, in modo simile a
Panikkar, una doppia appartenenza culturale, Jungn Lee, proceda analogamente

(pur nelle differenze).

78 1vi, p. 288.
7 1vi, p. 289.
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Ma seguiamo queste dense riflessioni panikkariane:

Parlando in modo formale, la Trinita & un’equivaéerdelladvaita Entrambe, da prospettive
differenti, tentano di superare le inadeguatez4eddalismo senza cadere nel monismo. Dovrebbe
essere chiaro che non intendo confondere Trinigliana eadvaita vedintico in quanto sistemi di
credenze teologiche. Ciascuno appartiene ad uramtie distinto. Tuttavia, cosi come la Trinita ron
un monopolio cristiano, #dvaitanon & un’intuizione esclusivamente indica. Perresseeve e anche
perché esiste un linguaggio cristiano bel cesetadolunga durata, userd quel linguaggio sapehéo c

€SS0 rappresenta una esperienza umana e non tnaadspecificatamente cristiana, come avremo.

[...] La struttura formale della Trinita € analogéaalisione advaitic {8

Panikkar cerca di spiegare I'eclissi della Trinii@ cristianesimo, con alcuni tratti
efficaci e potentemente sintetici di sociologial@ebnoscenza.

Da una parte vede quindi la grandezza della ritlessteologica e dogmatica dei
primi secoli cristiani, dove, nonostante i rischomstici derivanti dal retroterra greco e
quelli dualistici dell’eredita ebraica, tale rifldene poté approfondirsi e giungere a
maturazione. Ma questo risultava anche legato ted fzhe il cristianesimo dei primi
secoli era una «controcultura» e in quanto tale a@va nessuna paura e viveva una
radicalita (anche di riflessione) incomparabile.ppoCostantino, il trionfo tra I'altro

politico del cristianesimo rese scomoda la dotttrivataria almeno per due ragioni:

a) essa poteva rappresentare un pericolo per lacpoimperiale del monoteismo
(divinizzazione dell’imperatore etc.);
b) avrebbe costituito un grosso problema ancheapgorti gia molto difficili con

I'’ebraismo.

La Trinita, con la sua relazionalita radicale &are Persone divine, e fastidiosa per
qualunque ideologia monarchica, che sia religiosanteismo), politica (imperialismo
e colonialismo), economica (mercato globale) eipersli stile di vita (tecnocrazia).

Nella Trinita la differenza tra le persone e infni

8 vi, p. 292.
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Anche per placare le tendenze politiche, econongcbelturali antisemite, si tese, in

modo per altro miope, a sminuire il dogma triniafi.

3.4.7. L'intuizione trinitaria cristiana

Riassume Panikkar:

L’intuizione principale della dottrina della Trigitt semplice. La realta ultima non € né Uno ('Esse
0 qualcosa di reale) con tre modi (si cadrebbettinfell’eresia del modalismo), né Tre (sostanze,
enti) — si avrebbe infatti un eretico triteismo Wirgerno di una singola astratta unitéeti neti La

Trinita & pura relazione, e qui sta la grande séda profonda trasformazione. Infatti se il Divino

fosse una sostanza, avremmo tre Dei; se il Divimel&zione infinita questa relazione comprende

anche tutte le creature e in particolar modo rusilo

E ancora:

Il dualismo latente Padre-Figlio, Generante-Gemerassere-Intelligenza etc. € superato per mezzo
dello Spirito, che non & subordinatoLalgos(intelligibilita) e non & piu separabile dalla §ente del
Logos Il Padre dimora completamente sia nel Figlio cledlo Spirito, ma in modo totalmente
differente. Il primo dimorare é totalmente inteilgte, ma proprio perché l'intelligibilita non étto,

il Padre dimora differentemente nello Spirito, seper questo svalutare, per cosi direpijos
L’intuizione trinitaria vede la realta non-dualareducibile al soloLogos perché accanto ad esso si

da anche lo Spirito, che non & confondibile col asgin questo senso la realta non e riducibile

. . . 181
nemmeno ad un unico Essere in modo che tutto Sgeds0 .

La visione trinitaria non € un monarchismo 0 un BEOW; NON € un’emanazione
dall’'Uno plotiniano o dalkkamvedantico, con, in entrambi casi, degradazione delle
successive emanazioni. Non cosi nella Trinitd dangénerazione del Figlio (che
comprende in sé la creazione). Vi € un Generarite gerché vi € un Generato. |l
Generato non e inferiore al Generante. Senza Figlioc’é neanche Padre, ma questo
Figlio non € solab intra, interiore alla Trinita intradivina. Esso & an@ukextra ecco

il mistero dell'Incarnazione!

79 Cfr. ivi, 292-293.
%01vi, p. 293.
8l1vi, p. 294.
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Nella visione trinitaria eternita e tempo sono @stitutiva relazione e cosi Trinita e
creazione. L’Eternita allora & co-eterna al tengroprio come il tempo & co-temporale
all'eternita. Il tempo e temporale perché ha il sostegno nell’eternita e I'Eternita € e
si manifesta nel tempo. Se la Trinita immanentelaqualcosa sulla Trinitad extra
pure la Trinitdad extrarivela qualcosa sulla Trinitd intra, che & il Divind®

Trinita eadvaitamanifestano una analoga struttura del pensiero araama simile
visione della realta. Essere non € una monoliticgaupriva di vita. L’'Uno delle
Upanisad & anche un «uno soltanto senza secondo», cioednam-duale che non
esclude ogni altro essere né soffoca I'Essere saidta dell’Uno. Non si vuole tanto
dire che «I’'Uno € Uno» o che «I’'Uno é non due»,mjoache in quest'Uno sta un’a-
dualita che rende I'Uno vivo, fecondo, reale, istitativa relazion&?

La Trinita manifesta, caratterizza quest’unita,el@ndoci che essa, nella sua a-
dualita, abbraccia l'intera Realta ed € completadrstessa. Essa € Sorgente di tutti i
frammenti temporali prodottisi nell’esplosione anigria della Sorgente, e ritorno alla
Sorgente. Oppure, come vedremo meglio in seguia es dice la Trinita radicale:
Divino-Uomo-Mondo in costitutiva e a-duale relazdita®”.

Entrambe queste intuizioni prendono sul serdpdria della mente greca «I'Uno e il
Molteplice», rigettando sia la soluzione che punisto sull’'Uno sacrificando il
Molteplice (monismo), sia quella di un pluralismaota@ogico che vede solo |l
Molteplice. Trinita eadvaitarifiutano sia I'uno che I'altro corno del dilemnm@é I'Uno
né il Molteplice, potremmo dire!

La realta allora non € solo una, come la nostrateneembra comprendere, né solo
molteplice, come pare ai nostri sensi. Senza digperquesti due “occhi” (quello dei
sensi e quello della mente) ne occorre trinitariai@ain terzo, quello dell’intuizione
spirituale fertius oculu®.

La realta non € né una né due (né tre): e trinit@&advaita La Realta ci trascende e
ne siamo consapevoli. Il che, ripetiamo, non sigaifcadere nellirrazionalismo, ma

neppure accettare |'assolutizzazione dei sensil@ nente®®.

182 Cfr. ibidem

183 Cfr. ivi, p. 295.
184 Cfr. ibidem.

185 Cfr. ibidem

% vi, p. 296.
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Come gia accennavamo all'inizio, & importante diottare che Panikkar non e tanto
interessato qui akdvaita vedantico o alla Trinita cristiana come formulazione
teologiche (che pure lui conosce benissimo), quati® profondita dell’esperienza

umana da queste due intuizioni espressa e in edssa

3.4.8. Il simbolo trinitario come simbolo di tut@realta. La relazionalita radicale

Abbiamo gia parlato precedentemente della necessamancipazione da una
metafisica sostanzialista (essenzialmente greea)valorizzare la relazionalita radicale
di tutta la realtd, lintuizione advaitica, trinita e cosmoteandritd. Questo non
significa un rigetto della radice greca, ma unarel&ivizzazione e integrazione in una

prospettiva piu ampia. Scrive Panikkar:

Sta qui il posto e la funzione dell'intuizione adiga, che armonizza precisamente il Tutto e lagar
[...]. L'intuizione advaitica non si concentra sullue cose (il Tutto e la parte, nel nostro caso) d
relazionare. Questo € il classico approccio diaketL'intuizione advaitica intuisce la relazioriessa.

[...] Un'Isabella isolata [per esempio] non esisté posso conoscere Isabella, se prendo attostdda
Isabella. [...] Allora ho bisogno di mettere inazbne entrambi, e questo € il pensiero dialettiGo
movimenti da A a B, direbbe Hegel. L'intuizione atica procede in modo diverso. Essa non guarda
prima a Isabella e poi al suo ambiente, cercanfineirdi mettere in relazione i due. L'intuizione
advaitica vede primordialmente la relazione ché ffedue”, vede la polarita che fa i poli. Si puo

scoprire che i poli non sono né uno néiae

Cosi nella stessa direzione vanno concetti qualildantologizzazione di Dio o la
deteificazione; nello stesso spirito anche affeioraz quali: Dio «fondamento

dell'lnter-essere%®, il passaggio «dall’'ontologico al taoicd®o «from ontological to
191
>

changéogical»~". Non dobbiamo “entificare” il divino.

187y, supra p. 122 e n. 18; cfr. poi R. Panikk#rRitmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 285ss.

18 per |a citazione in lingua originale, supra p. 122 n. 120. Abbiamo gia citato il seguentespas
panikkariano, ma ci sembra opportuno riproporlq gigtane la densita.

189 p_ Knitter,Senza Buddha non potrei essere cristjafarzi, Roma 2011, p. 26. Il tema dell'inter-essere
e centrale nella tradizione buddhista. Thich Na#mlilo cita spesso, per descrive@nhtz buddhista
(privazione del sé€). Classico I'esempio della dmtaosi come il Buddha lo presenta al suo miglior
discepolo Ananda: «Ananda, tra gli elementi intaressi che hanno fatto si che la ciotola esistdi, ve
dell'acqua? — Certo, signore. Il vasaio ha avusn@no di acqua per impastare 'argilla e modellare
ciotola. — Dunque l'esistenza della ciotola diperahdl'esistenza dell’acqua. Inoltre, Ananda, vedi
I'elemento fuoco? — Certo, signore. E stato necesdauoco per cuocere l'argilla, dunque vedoeissa
fuoco e calore. — Che altro vedi? Vedo aria, sémzpale il fuoco non si sarebbe acceso e il vasaio

191



3.4.9. 1l contributo trinitario ed interculturaleidung Young Lee

Fondamentale in questo ripensamento trinitario @nchontributo del gia piu volte
citato teologo Jung Young LE& che conduce una riflessione serrata e profonda,
mettendo a confronto il simbolo della Trinitd can tradizioni adualiste del sud-Est
asiaticd®® con particolare attenzione al simbolo del Taoquello che lui chiama «the
yin-yangsymbolic thinkings>*

Yin e yang sono relativi, poiché sono simboli relazionalijrgili non sonan primis
simboli ontici o sostantivizzati. Essi sono thange — il divenire — che produce
I'entitd dell’'essere. Nel simbolismgin-yang la relazione ha la preminenza sulla
categoria di sostanza. In altre parole la relazigmeyang privilegia la relazione
sull’esistenza. Noi non ci incontriamper stabilire relazioni, quanto piuttosto ci
incontriamoa causadella relazion€”.

Inoltre lo «in-yangsymbolic thinking» & soprattutto un pensiero @lBt piuttosto
che dellaut-aut Esso contiene anche il pensiero @elt-aut ma lo relativizza alét-et

Il pensiero dellet-et sottolinea la preminenza dell'intero, della tdtali 'armonia

avrebbe respirato. Vedo il vasaio e I'abilita dedlee mani. Vedo la sua coscienza. Vedo il forna e |
legna che I'ha alimentato. Vedo gli alberi che hafornito la legna. Vedo la pioggia, il sole edard che
hanno fatto crescere gli alberi. Signore, vedo iaigldi elementi interconnessi che hanno concollao a
formazione di questa ciotola. — Eccellente, Anardahtemplando questa ciotola si vedono in essa gli
elementi interdipendenti che le hanno dato origipeesti elementi, Ananda, sono all'interno e aléeiso
della ciotola. Un elemento é la tua stessa cosaiefuzanda, se tu togliessi il calore per restitual sole,

se restituissi I'argilla alla terra, I'acqua al ffie, il vasaio ai genitori e la legna alla foregsisterebbe
ancora la ciotola? — No, signore. Restituendo lalta origine gli elementi che hanno concorso alla
formazione della ciotola, questa non esistereblde Bamyutta Nikya XXXV,84, tr. di Thich Nath
Hanh,La vita di Siddharta il BuddhdJbaldini, Roma 1992, p. 302).

Y0 F Jullien Le trasformazioni silenziosRaffaello Cortina, Milano 2010, p. 36.

13, Young LeeThe Trinity in asian perspectiyeit., p. 27.

192 per un'interessante analisi comparativa tra |agitiva trinitaria panikkariana e quella di Jungu¥ig
Lee, cfr. I'importante saggio di Shin Whan Kaignduality And Trinity: A Comparative Analysis bét
Trinitarian Perpectives of Jung Young Lee and RairRanikkar Lap Lambert Academic Publishing,
USA 20009.

193 particolare Jung Young Lee si confronta cotraizioni cinese, giapponese e coreana.

19 Cfr. J. Young Lee,The Trinity in asian perspectiyecit., pp. 21-49. Preferiremmo chiamarla
“intuizione simbolicayin/yand, piuttosto che pensiero, ma seguiamo lo stessefiaizione di Lee.

1% |n questo senso potremmo citare la centralitéadellazione nel pensiero e nella tradizione afdcan
«Cio che si puo definire ontologia africana, e ppecificatamente ci0 che costituisce la concezione
mitica dell'esistenza dei Bantu & caratterizzatauda visione della totalita in cui gli esseri vitiepur
essendo percepiti come distinti, sono tuttavia logioamente ed intimamente correlati tra loro. Tale
relazione conduce ad una visione del mondo che paceento sui legami passivi e attivi tra gli esse
viventi piuttosto che sugli esseri stessi. Cio siga che sono piu immediatamente percepibili ipaui
che si verificano allinterno della rete che norsuoi punti di forza individuali. In base a questa
prospettiva abbiamo definito la concezione mitiagld africani come una filosofia essenzialmente
dinamica» (E. Ruch — K.C. Anyanw#frican Philosophy Catholic Book Agency — Officium Libri
Catholici, Roma 1984, p. 143; e cfr. in genere Mafd Nkemnkia]l pensare africano come «vitalogia»
Cittd Nuova, Roma 1997
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relazionale.

Quando “i due” (in questo cagtn eyang sono inclusi I'uno nell’altro, generano una
relazione trinitaria. Poichgin e yang sono simboli relazionaliyin non pud esistere
senzayang e viceversaYin e yang sono collegati vicendevolmente, perché ciascuno
contiene in sé l'altro.

Questa “inclusivita” puo essere semplicemente slimbata dalla preposizione “in”,
«the inner connecting principle gin andyang». In linguaggio cristiano, quando Gesu
dice: «lo sono nel Padre e il Padre & in mé&y {4,11), abbiamo un pensiero, una
relazione trinitaria. Il Padre e il Figlio sono unella loro «inness», ma anche, allo
stesso tempo, sono tre poiché I"in” rappresent&hirito, il principio di connessione
interna che non puod sussistere da solo. Anche tean’@ndamentale affermazione di
Gesu — «Il Padre ed lo siamo una cosa sd&a»10,30) — € squisitamente trinitaria:
anche qui “due” sono “uno” a motivo della “e”. Retimo anche dire “uno” (unita) nel
“tre” (diversitd) cosi come “tre” (diversita) néllino” (unita)**®.

Ma ancora, come ci ricorda Paniki&r il mistero trinitario non & né uno, né due né
tre. Qui incipit numerareincipit errare, dice Agostino. | numeri qui non sono quantita,
evidentemente, ma simboli di relazionalita radicale

Se prendo sul serio questo paradigma trinitafiimsara si il femminile, ben sapendo
perd che contiene anche il maschile, e cosi, visaygeryang maschile, ma pure
contenente il femminif€®. Se spezzo questa relazionalita, infrango il disam
trinitario di tutta la realta. Per altro questo ehita anche un correttivo per ogni
riduzionismo in un senso o nell'altro (soprattuéodrocentrico, visti i rischi di
patriarcalismi di molte tradizioni, specie monote)s mai femminile senza maschile e
viceversa, e piena, costitutiva dignita ontononaicanaschile e al femmnile.

In questo senso non posso considerare I'esteridimeteriore come dualisticamente
contrapposti, bensi come trinitariamente e adaitiente correlati. Cio che € esteriore €
anche in qualche modo interiore e viceversa. Cesil® categorie di immanente e
trascendente, anche per quanto riguarda il divBiolegga come questo dinamismo
simbolico é raccontato dahuang-T#, naturalmente con altri termini e nel suo pecaliar

linguaggio:

19 Cfr. J. Young LeeThe Trinity in asian perspectiyeit., pp. 21-69.
197 Cfr. R. Panikkarl_’esperienza di DipQueriniana, Brescia 2008, p. 67.
198 Cfr. J. Young LeeThe Trinity in asian perspectiyeit., p. 28.
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Ogni cosa € “altro” e ogni cosa € “se stessa”. @gea € sé e altro, ma questa dualita € invisithibe:
conosce, ma puo solo conoscere tramite I'altrociBeron appena parliamo dell’altro si presentajl s
non appena parliamo del sé si presenta I'altraoAltsé sono i cardini della vita. | cardini desgibile

sono anche i cardini dell'impossibile, i cardinilliimpossibile sono anche i cardini del possibile.

L'origine dell’affermazione & anche l'origine dell@egazione, l'origine della negazione € anche
I'origine dell'affermazione. [...D’altro canto] lo &to in cui I'altro e il sé non trovano piu il loro
opposto € detto il cardine deho. Quando il cardine ¢ infilato nel centro dell’doela sua funzione &
inesauribile. L'affermazione € allora anch’essasaeibile. La negazione € allora anch’essa

inesauribilé®.

Insomma, questa relazionalita radicale trinitagaesto “pensiero simbolicgin-yand
mostra come molti dualismi o monismi occidentaliigDtutto trascendente non
mescolato con 'immanente; spirito vs materia,ciet terra, solo materia, solo spirito
etc.) siano, anche filosoficamente, inaccettaBitisi, anche nellBibbia, senso letterale-
letterario, simbolico-interiore e mistico-spiriteahon vanno disgiunti, ma, nei limiti del
possibile, tenuti insieme.

Pertanto potremmo gia dire che il mistero divinbadBibbia & quindi sia interiore sia
esteriore: non si riduce a me, ma e anche me,aldntne. Divino e umano, interiore ed
esterioré®® sono, anche nellaBibbia, advaiticamente e trinitariamente inter-in-
dipendenti. Non coincidono, ma sono distinti e rs@parati, uniti, ma non confusi.
Abhinavagupta, il grande filosofo e mistico dejlogatantrico del Kashmir, ci ricorda

che

é impura al piu alto grado lintelligenza discriratrice, che considera come distinti Siga questi
livelli del reale che, di fatto, gli sono identicg la purezza consiste nel frantumare un simile

pensierd™.

Insomma tutti i livelli della realta di fatto soniva [0 il Sé, il divino etc.] e

nient'altrd®2

199 Chuang Tzu (Zhuangzi,c. di Augusto Shantena Sabbagdinira, Milano 2012, p. 13.

290 Ma anche cosmico: tutte le creature (anche gihalij i vegetali) sono interessati. Mfra, pp. 411ss.
201 AphinavaguptaJantraloka 4,118-119.

292 Cfr. J. Bouchart D'OrvalReflets de la splendeur. Le Shivaisme tantriqu€akthemire Ed. Almora,
Paris 2009, p. 107. Sull'alienazione di credereiti®® sia anche qualcosa di diverso da se steeste
avverrebbe nelle religioni monoteiste che riteng®im un’entita separata e divisa da noi, cfr. anehe
p.37en. 3.

194



Questo ci fa ancora ribadire quello che gia abbiacwennato altrove: la simbolica
trinitaria non e certo prerogativa esclusivamemistiana, ma e piuttosto un’invariante
umana, il che non significa che tutte le triadincidano o dicano la stessa cd3a
Anche qui differenza e somiglianza sono interrelaate. Questo ci portera a parlare

diffusamente, a breve, dell'intuizione cosmoteacalri

3.4.10. Sufismo e taoismo secondo lzutsu: versduaita?

Ma prima di occuparci dell'intuizione cosmoteandrici soffermiamo su alcune
conclusioni del libro, gia citato per altro, di hasiko I1zutsu,Sufismo e taoismo

Quello che ci interessa qui € mostrare come laneidel mondo del mistico lbn
'Arabi abbia, secondo il grande studioso giapponese,i maodsibili raffronti con la
cosmovisione taoista.

Quando insomma due culture, due spiritualita s@ti le vissute attraverso il loro
significato simbolico, interiore e mistico, eccoecki trovano, pur nella differenza,

grandi punti di contatto. E questo anche se,

storicamente parlando, non esiste alcuna relazicn&ufismo e Taoismo. Il primo si riallaccia a
monoteismo semitico, il secondo [...] € una elabameifilosofica di un sciamanesimo estremo-
orientale. Nonostante questa distanza siderale emmini storico-culturali, essi condividono
filosoficamente la stessa prospettfia

Colpisce che il pensiero di Ibn 'Argbche potrebbe essere annoverato come un
monoteismo qualificato, stia in parallelo con Ipisaza del taoismo. Forse, come gia
accennavamo, le distanze si affievoliscono ulteremte, e diventano quasi
esclusivamente terminologiche.

Per Panikkar quello di lbn 'Arabe appunto un monoteismo qualificato, lzutsu
sembra piu incline (con Corbin) a considerarlo wwnimmo (o un teomonismo). E in tal
senso e intesa la visione di LaodTe Chuang-Ti. Tuttavia, almeno sotto alcuni punti
di vista, sia la prospettiva sufi che quella tastmbrano poter essere definite come a-

duali. In entrambi poi sono riscontrabili istangaitarie.

203 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturest., pp. 341ss.
2047 1zutsu,Sufismo e taoismait., p. 515.
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Naturalmente I'argomento € molto ricco e complessqui vogliamo solo mostrare
ancora una volta come il crocevia interculturaldiabprofonde possibilita, anche
intraculturali, permettendoci di rileggere la naditadizione con altri occhi.

Vediamo per punti alcuni parallelismi notevoli leedue tradizioni:

1) in entrambe il concetto fondamentale e quelleuita dell’'esistenza». In arabo
questo €& detto con [l'espression@aidah al-wujid, che significa «unicita
dell'esistenza». Mentre Chuangilaitilizza termini comet’ien ni, «livellamento
celeste» ¢’ien chiin«equalizzazione celeste». In tutti e due i casiiasia di un’«unita
molteplice». Le varie differenze sono “equalizzatéiVellate” in un’unita che ci porta
ad un Caos metafisico originario, qui non intesmmdo negativo, ma appunto come un
luogo dove la separazione, la frattura, il creddre le cose siano divise e non in una
costitutiva interrelazione cade. Similmente Ibn alr parlera diwaidah «unita»,
«unicita®®.

Spiega ulteriormente Izutsu che

in ambedue i sistemi, I'intero mondo dell’Esserdedineato come una specie di tensione ontologica
tra unita e molteplicita. L’'Unita nella prospettilenarabiana e definita dal termikaqq, «verita» o

«realtd», mentre nel Taoismo e resa t@m che significa vi&®.

BN

La molteplicita € costituita danumkiat secondo il mistico sufi, cioé da «essere
possibili», laddove Lao- Tize Chuang-Ta parlano dwan wu«diecimila esseri».

In entrambi i casi l'unita e legata al fatto chemblteplice e di fatto un insieme di
forme fenomeniche assunte dell’Assoluto, che siriVerita o Vig"".

2) Sia nella prospettiva ibnarabiana che in quetasta, € necessario che 'uomo
rinasca interiormente per poter cogliere questaaumolteplice della realta. Deve
insomma entrare in un altro stato di coscienzancmee quello abituale dei sensi e della
veglia.

Serve una sorta di “morte”, di consunzione, che lArabi chiama fana’
«autoestinzione» e Chuangiltso wang«sedere nell'oblio». Si tratta di stati interiori,

meditativi, in cui legoabituale finisce; la mente si purifica; e si arrag una totale o

295 Cfr. ivi, p. 507.
208 | hidem
207 Cfr. ibidem
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quasi totale identificazione con I'Assoldtd
Tale processo,

va rivolto verso il centro piu intimo dell’esistemzimana. Questa direzione € chiaramente opposta al
movimento ordinario della mente [che & esterionteae centrifugo]. [...] La “purificazione”
dell'uomo € realizzabile solo “volgendosi verso stessi”. Questo viene espresso da Ibn Arab
mediante la famosa tradizione: «chi conosce seatasnosce il suo Signore» a cui corrisponde, dal
lato taoista il detto di Lao-Tz «Chi conosce gli altri (cioé gli oggetti esterja& un uomo “capace”,

ma chi conosce se stesso & un uomo “illumirfato”

Questo ritorno verso se stessi, questo «chiudé¢ie 1 aperture e le porte», come
dice la tradizione taoista, puo trovare un affaaeia riscontro nel gia spesso citik
lekabiblico (Gen12,1; 22,2) che potrebbe essere tradotto «vai \irg®», e sul quale
torneremo nel capitolo 4. «Vai verso di te» &, ilesfo senso, anche distadkenosis

3) Entrambe le tradizioni sottolineano che allaeb@a® non unragionamento
sull’Esistenza, ma umrsperienzadell’Esistenza. Tuttavia abitualmente noi non siamo
svegli, ma piuttosto dormiamo e sogniamo di essaregli. Per questo non ci
accorgiamo che il mondo delle cose, che noi adgmiato, € invece illusorio, non
tanto nel senso che non esiste, quanto in queoesko € un simbolo che rimanda ad
altro, all’Assoluto di cui € una manifestazioneaueofania.

E necessario allora un risveglio, e il risvegliatede allora che l'unica realta &
'Assoluto che Si rivela nelle forme sensibili, aiegte sono luoghi della sua
manifestazione. lbn Aralparla di «morire e risvegliarsi» qui ed ora; Chydizi di
«grande risveglic®®. Anche qui laffinita con illek lekae il qumi lak biblico &
notevole.

4) «"Sia il livellamento celeste” di Chuangilzhe “lI'unicita dell’esistenza” di lbn
Arabi si fondano sull’assunto che tutte le cose sianaliima analisi riconducibili

by

all'originale Unita dell’Assoluto$. Anche qui I'’Assoluto non & “cosa” nel senso di

“sostanza’. Per Ibn Arabé actus purus I'atto stesso di esistere. L’Assoluto non é

condizionato né dalla determinazione né dalla neterdhinazione. Esso non & né

2% |n questo senso la prospettiva taoista & forssimepit estrema di quella ibnarabiana, che maatien
ancora una qualche distanza.

29T |zutsu,Sufismo e taoismait., p. 512.

210 Cfr. ivi, pp. 516-517.

21T, 1zutsu,Sufismo e taoismait., p. 519.
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Esserené non-Essere Lao-Tzi e Chuang-Ta usano rispettivamente termini come
«nulla, senza nome» e «Non-(Non-non-Essere)».dlaro dell’Assoluto e, infine, della
realtd non & sostantivizzatfité

«ll Mistero dei Misteri e il fondamento dell’Esistea sia nel Sufismo che nel
Taoismo$™

Come accennavamo sopra, molti gli stimoli che possautrire I'ermeneutica
diatopica, inter-intraculturale che qui ci inters€olpisce poi che anche in questi due
sistemi, pur con sfumature diverse e forse conaamg accentuazione monista (specie
nella prospettiva ibnarabiana), il mistero dell’Akgo, del’lUomo e del Mondo siano
strettamente interconnessi. Pensare una separa@enea negare pure la differenze)
significa appunto vivere nel sogno.

E cosi l'intuizione cosmoteandrica € nuovamenteeatro.

3.5. L'INTUIZIONE COSMOTEANDRICA COME UNIVERSALE
INTERCULTURALE

3.5.1. La relazione ontonomica Dio-Uomo-Mondo

La relazione Dio-Uomo-Mondo €& probabilmente il tegraciale dell'opera e del
pensiero di Panikkar.

Panikkar non ha scoperto questa relazione, che cpimevolte accennato, e
originaria, ontonomica, primordiale, e ben preserdd es., nellaBibbia e nella
Commediadantesca, testi fondativi della nostra tradiziona,non c’é dubbio che, forse
piu di ogni altro, almeno nella modernita, ne abiétato e vi abbia esistenzialmente
riflettuto®*,

In questo senso Panikkar ci da un quadro teoricespdrienziale maturo e profondo
per parlare compiutamente di questa relazione enpefio vederla operante in tanti testi
sacri, mitici, di svariate tradizioni d’'Occidentel®riente.

Non stupisce dunque che Panikkar continuamentei teun questa intuizione,

22 Cfr. ivi, pp. 519-522.

23 \vi, p. 523.

214 Tanti per altro i nomi di moderni “innamorati” delTriade, ad es.: Gurdjieff, Guénon, Jung, Tomberg
Dumézil, L. Boff, Jung Young Lee, K. Wilber etc.
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declinandola, spiegandola (spessoipsights anche se diffusamente), approfondendola
guasi in ogni sua opera. Colpisce che Panikkarsgato e scrivendo quasi per cerchi
concentrici, a spirale, riesca sempre a mostraidatarinedito, una faccetta non vista del
diamante triadico e trinitario di cui parla.

Sia detto, per inciso e discretamente, cio cheluérpportante e che non pud essere
tutto pienamente espresso a parole: per Panikikami?ione cosmoteandrica non e solo

teoretica, anzi, & un’esperienza integrale, traséiva, mistica della vifa".

3.5.2. L'invariante teantropocosmica e l'intuizioo@smoteandrica

Come gia piu volte accennatib,Ritmo dell’Essereci da forse il volto piu maturo,
vissuto e pensato, di questa intuizione.

Da una parte Panikkar sostiene che esiste un’damntarteantropocosmita», che in
modo simile e diverso, sembra presentarsi in tatteilture.

Non si tratta di un “universale culturale”, che Bamnikkar non esiste, ma appunto di
un’invariante. Ad es. tutti gli uomini ridono, doomo, ballano, amano, muoiono, anche
se questi atti non hanno lo stesso significatoenedirie culture. Ogni cultura per cosi
dire li comprende e li riveste con caratteristiaiee le sono proprie e che non sono
riducibili in tutto e per tutto a quelle di un'adfr’.

Il mythostriadico percorre I'Oriente e I'Occidente: «ogniseoperfetta e triadica»,
recita il Mahabharata, e il detto latino ripeteomne trium perfectunia triade sembra
essere il simbolo universale per la perfetta unitavondo, 'Uomo e il Divino. E
ancora, all'interno del Mondo abbiamo: terra ariala@z 0 spazio tempo materia;
nell’lUomo: corpo anima spirito; nella Divinita: RadFiglio Spirito; la trinita egiziana
(Amm Ra, Ptah); la trimurti indu etc. Ma si vedano ancora altre rappresentazion

trinitarie della realtatriloka, trikaya, trividham brahman Uomo-Terra-Cielo, I'Uno-

215 Cfr. Maciej Bielawski.Raimon Panikkar e la Trinita radicalén Elaborare I'esperienza di Digin
linea], Atti del Convegno «La Trinita», Roma 26-B&ggio 2009, disponibile su World Wide Web:
<http://mondodomani.org/teologia/>, [**15 B], chesiste giustamente sul carattere vivente, vissuto e
trasformativo delle grandi intuizioni panikkariane.

1% per |o pitl la parola “invariante” & trattata, qieaal genere grammaticale, come un maschile. Si da
anche la “declinazione” femmnile, qui scelta ange motivi eufonici. Cfr. R. Panikkadl Ritmo
dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 341ss.

217 Cfr. ivi, pp. 346ss.
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I'Intelletto-I'’Anima, wuryu-tai etc*®,
Scrive sempre Panikkar:

Una delle piu profonde intuizioni che 'uomo ha &ve sta ancora avendo, da diversi punti di vista e
con nomi diversi [€] I'intuizione della triplicersittura della realta, dell’'unita triadica, esisteattutti i

livelli della coscienza e della realta, della Tianietc?®.

Questo non significa che la nozione della Trinitét@na sia la stessa di quella di altre tradizion

religiose (ogni cultura € un mondo simbolico). Affeamo perd che I'esperienza della realta come

o . . . . .22
trinitaria, benché molto diversamente intesa, sarelssere praticamente unlversa?e

Una volta individuata questainvariante teantropocosmica Panikkar parla
dell'intuizione cosmoteandrica come di un’ermengtili tale invariante, dalle grandi
potenzialitd interculturali; essa & «un universafgerculturale$?’. L'intuizione
cosmoteandrica sarebbe un «universale intercuttuir@d non, come gia detto, un
universale culturale), che puo rivelarsi particolante adeguato e ricco di senso per |l
nostro momento presente.

In particolare l'intuizione cosmoteadrica potreldmsere una declinazione potente
della Trinita cristiana, mettendone in rilievo @élere costitutivo, di radice, della realta

tutta (cfr. il tema della Trinita radicafé.

3.5.3. La visione o intuizione cosmoteandifca

Nella visione cosmoteandrica, la realta é la releidi tre dimensioni, unite e non
confuse, separate ma non divise: la dimension@alji\quella umana e quella cosmica.
Piu che di interdipendenza tra le tre dimensioisio¢mna parlare di inter-in-dipendenza,

perché ciascuna dimensione pure conserva una ssigrimsa libertajn primis la

218 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp.296ss., dove si trovano numerosi
altri esempi.

219R. PanikkarTrinita ed esperienza religiosa dell'uopnit., p. 20.

220 R. Panikkarla pienezza dell’'uomdJna cristofania cit., pp. 183-184.

221 Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 296; nell'originale inglese si parla
di «a cross-cultural interpretation of the invatiafR. Panikkar The Rhythm of Beingit., p. 269). In
questo senso si potrebbe parlare di istanza trinsgle, senza mai disperdere pero le differenzsrnza
astrarre troppo corrivamente, per universalizzavaigticamente.

222 Cfr, R. Panikkar]l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lectures, cjtp. 335ss.

23 5y questo tema, importante lo studio di V. Pérét® Dios, Hombre, Mundo. La trinidad in Raimon
Panikkar, cit.
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divina. Ma bisogna anche parlare di intra-in-dipeamzh, di un misterioso, ontonomico
ritmo dell’essere, non estrinseco, per cosi’dfre

Il neologismo panikkariano e costituito da tre pargreche:theos (Dio), aner
(uomo, nel senso di umanita non di maschikdEmogil cosmo).

Piu precisamente la triade puo essere cosi letta:

theosDio, il divino, il mistero ineffabile, I'infinito;
aner uomo, l'umano, la coscienza;

kosmosl cosmo, la materia, I'energia, il creato, il ntmn

Decliniamo ora questo dinamismo trinitario in liaggio cristiano. E cosi la vita
trinitaria intradivina — cioé il Padre, il Figliole Spirito Santo nella loro relazionalita
radicale — € anche, identica e diversa, non cordusan separata, la Trinita radicale,
cioé tutta la realta tri-unitafd&:

« il Padre, che rappresenta I'origine misteriosktualtto, amante e pure ineffabile;

« il Figlio, che e il Cristo storico, mistico e cu&o, nel quale tutto e stato fatto e
nel quale siamo noi — figli in lui — e tutto il @®, tutta la realta essente, in crescita di
pienezza e maturazione;

* lo Spirito Santo, energia increata e fonte dietde energie create, che opera
continuamente, misteriosamente, mettendo in rat@zibPadre con il Figlio, il Figlio
con il Padre, nel dinamismo cosmoteandrico e daezdella realta, nella misteriosa
costruzione deChristus totus

La realta non puo essere decurtata di nessunaegtejdimensioni. Lo spirito puo
essere la parte piu nobile, ma senza le altre iddisgerderebbe. Il miracolo della vita
& 'armonia e l'interconnessione di tutte &tfe

Insomma: l'intuizione cosmoteandrica &

2% «La citata inter-in-dipendenza diventa un@a-in-dipendenza (R. Panikkar Il Ritmo dell’Essere. Le

Gifford Lectures cit., p. 77). E significativo che in qualche mosia qui adombrato e riflesso anche il
doppio movimento che innerva il presente studitericulturale/intra-culturale.

225 Cfr. I'intuizione cusaniana, qui ulteriormente icalizzata: «Coloro che credono che Dio sia uno non
negheranno che egli sia pure trino, quando compremcche quella Trinita non si distingue dalla
semplicissima unita, ma & questa stessa unitdy tiet se nell’Unita non vi fosse quella Trinitasa&son
sarebbe neppure quel principio onnipotente capaceredire tutto l'universo e le singole cose» (N.
CusanoQpere filosoficheUtet, Torino 1972, p. 564).

2% Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgibliche al crocevia: poesia
simbolo e vitacit., pp. 211-212.
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l'intuizione totalmente integrata delteéSsuto senza cuciture dell'intera realtala conoscenza

indivisa della totalita3$’,

E ancora,

non vi sono due realta: Die 'Uomo (o il Mondo); ma nemmeno ve ne & una: DislWomo (o
Mondo). [...] La realta & cosmoteandrica. E’ il nostnodo di guardare che fa si che la realta ci
appaia talvolta sotto un aspetto, talvolta sottaltro. Dio, Uomo [e Mondo] sono, per cosi dire, in
intima e costitutiva collaborazione per costruaegéalta, per fare svolgere la storia, per contmle

creazion&®

Ricordiamo che l'accezione qui particolarmenteditéata € quella ebraica e cristiana
(cristica). Se ci soffermassimo sulla triade cingSelo-Terra-Uomo, potremmo

omeomorficamente dire che:

il Cielo corrisponde a Dio, al Padre;
la Terra all’energia dello Spirito Santo, al Mondo;

'Uomo al Figlio.

La nostra lettura, come gia ricordato, vuole essewolare, laica, ma non laicista.
Per questo lo spazio alla dimensione ineffabileindi (in alcune tradizioni) e lasciato.
Naturalmente la triade Dio-Uomo-Mondo, potrebbeh@nessere declinata come:

Mistero
Uomo
Mondo;

oppure:

Vuoto

Uomo

227 Cfr. R. PanikkarLa realtd cosmoteandrica. Dio-uomo-mondsi., p. 19.
28 R, PanikkarTrinita ed esperienza religiosa dell’'uopnit., pp. 111-112.
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Mondo;

0 ancora.

Silenzio/lneffabile
Uomo
Mondo.

Oppure:

Trascendenza,
Coscienza

Immanenza;

Mondo intelligibile
Mondo immaginal&”®

Mondo materiale.

Del resto per Panikkar, molte altre triadi, omediobe per cosi dire, possono essere
individuate: monismo-dualismaelvaitg maschio-femmina-uomo; trascendenza-
immanenza-incarnazione; morte-resurrezione-asaegsidutto-frammento-relazione;
mito-fede-ermeneuticanythos-logos-pneumao-tu-egli; cose-concetti-parole etc. Gli
esempi sono numerosissimi.

In questo senso l'intuizione cosmoteandrica, meljinvariante teantropocosmica,

pil ampia, € a disposizione di tutti, pur con aitmi.

3.5.4. Altre triadi teantropocosmiche e cosmoteanir
Proprio per tornare sul carattere originario, atiphe dell’'intuizione triadica e per
mostrarne la straordinaria vitalita, dall'antichftao ad oggi, facciamo un altro breve

eXcursussu questo pensare e vivere per triadi, che é $tanza kairologica, sempre

229 Cfr. H. Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran Mazdal'Iran sciita, cit., pp. 13-24 (in
particolare sullimmaginale).
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presente nella storia dell’'umanita, ma forse pi@ ©tai attuale e necessaria oggi, dove |l
mythosmonista-monoteista e quello dualista sono in crisi.

Ci soffermiamo brevemente sul mondo vedicapanisadico dove sono presenti
trinitd teologiche, cosmiche ed escatologiche. nttd’universo risulta diviso in tre
regioni: cielo, aria, TerraRV X,158,1). Agni, il Fuoco divino, il Re degli Deg
intimamente triadico, ed € indicato come «un’ereeligjicui processo e triplice»AY
VII,9,26). «Ha rivelato se stesso triplicementexlise in alcuni testi dove e narrata la
fondazione del mondo o il significato simbolicoldedacra sillab&um! (cfr. BU 1,2,3;
MaitU VI,3). Ancora: «l'intera realta € una triade di rgnfiorma e azione>BU 1,6,1).

A cui seguono questi versi: Questa triade e unastgdtman l'unico atmane quella
triade» BU 1,6,3). Sono state date varie interpretazioni disguversi, ma, in qualunque
caso il senso sembra chiaro: «la realta & una,gisaeain un triplice modo. E tutto uno
e tre, perché agiscono e sono insieAe-mb>>°.

La piu perfetta descrizione @rahmane triadica: 8rahmaneé verita, conoscenza,
infinita». La famosissima interpretazioneSdinkara sat, cit,agnandg essere, coscienza
e gioia rimanda al fatto che Brahman e tri-uno. Desto un altro testo dice
esplicitamente: «Questo e stato lodato corbeahmansupremo: la triadetfyam)» (SU
[,7). Ma pure «va fatta meznione anche wligbka onnipresente o la dottrina dei tre-
mondi, come pure della dottrin@iva-siddlanta del pati, pasu, pasa, il Creatore, la
creatura e il suo legame. A dire il vero, le triddil'India potrebbero non avere fine: i

tre guna, il triplice significato diAum}, la Trimurti ecc. “L’autentica Trinita nel vadta

& il Brahman I'atman finito e il mondo materiale®"

Potremmo poi citare i Tre tesori del buddismaséihga il dharma il Buddhg, le tre
manifestazione del Buddha etc.

Lao-Tzi basa l'intero concetto di realta su tre principiNon-Essere Wu) eterno,
I'Essere eternoypu) e la Grande Unitatdi yi)**% In un’opera taoista, Canone della

corte giallasi fa riferimento alla dottrina dei tre centri intei. Cosi spiega Raguin:

20R. Panikkar|l Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., p. 298.

21 vi, pp. 298-299 (e da queste pagine sono tratti glitesempi indici citati). Per alcune triadi della
tradizione delloyogatantrico del Kashmir, per indicare I'oggetto, lanoscenza e il soggetto conoscente,
quali ad es. luna [oggetto], sole [conoscenza]aedu[soggetto conoscente], cfr. J. Bouchart D’'Qrval
Reflets de la splendeur. Le Shivaisme tantriqu€atthemirecit., pp. 48-49; 136 etc.

232 Cfr. ivi, p. 300.
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Secondo [questo] testo il microcosmo ha tre ludglaiui riunire gli spiriti custodi: ihiwano sito del
cervello, iljianggongo Paplazzo Rosso del cuore, dantiano campo del cinabro del ventre. Questi
tre centri sono luogi di raduno dei vari spiriti en@cosmici corrispondenti alle tre partizioni
cosmologiche del macrocosmo: il cielo, la terrd soittosuolo acquoso. Una volta purificati, essi
contengono i tre principi della vita: il respiroimpordiale fuang) posto nel cervello miwan, lo
spirito (sher) contenuto nel cuore panggong e l'essenza vitalgjifng) contenuta nelladdome o
dantian.

La dottrina dei tre centri € molto importante nebgesso della meditazione taoista, dato che essi
rappresentano i luoghi in cui gli spiriti vengonainiti. Dopo che cid & avvenuto, questi ultimi
vengono mandati via, e i tre centri diventano dingdei tre principi della vita. Questi corrispondon
a quelli che nella teologia taoista sono chiamaliré Puri o Sanging, altresi noti come i Tre
Venerabili Puri del Cielo, Sanging Tianzun, ovvéaide tre principali manifestazioni del Tao, ognuna

delle quali riveste un rulo importante nelle pilesmi liturgie taoist&®

In qualunque caso lo schema trinitario é rinvenibidlleUpanisad a Platone; da Ugo di
San Vittore a Thomas Merton; dai monaci buddhistipgtimi secoli fino al Dalai Lama.
I medievale Giovanni di Salisbury non esita a@gdre, in una ardita sortagkrennis
teologig la dottrina trinitaria con la sapienza di Pitag@per altro piu volte citato in
Dante: cfr.Cv I, xiii, 18; xv, 12; lll, v, 4; xi, 3-5; IV, i, 1;xxi, 3) e scrive nel sube
septem septen{g, PL 199, col. 961C): «Questa € I'Unita dei Teejuesta sola Pitagora
insegno ad adorare».

Tanti grandi spiriti hanno riflettuto sul misteranitario e triadico, cercando di
avvicinarlo alla vita. Pico della Mirandola imposia idealecurriculuminiziatico sul
3 (tre tappe, tre momenti successivi), una suasdiia tripartita» (si pensi ad es. a
Vita Nuova-Convivio-Commediaulla falsariga del trittico di Origene: | filosefi
morale =Proverbi Il fisica = Qohelet lll epoptica =Cantico dei Cantigi

Hegel pensa trinitariamente e parla di tesi, asitieesintesi e il flosofo ebraico
Franz Rosenzweig costruisce su triadi la Stedla della Redenzione

Il filosofo, poeta e scrittore Ralph Waldo Emersanive suggestivamente:

Perché I'Universo ha tre figli, nati coevi, chepjeiono, sotto differenti nomi, in ogni sistema di
pensiero, che li chiami causa, operazione ed effgtpiu poeticamente, Giove, Plutone e Nettuno;

0, teologicamente, il Padre, lo Spirito e il Figlima noi qui li chiameremo il Conoscitore, il Fado

%3y, Ranguin,ll Tao della mistica. Le vie della contemplazione ©riente e OccidenteFazi, Roma
2013, pp. 42-43.
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e il Dicitore. Stanno rispettivamente per I'amorella verita, 'amore del bene e I'amore della
bellezza. Questi tre sono pari. Ciascuno é qudil® essenzialmente €, cosicché non pud essere
sormontato o analizzato, e ciascuno dei tre haotene degli altri due latente in sé e, il suo,
patenté®.

Il mistagogo caucasico Gurdjieff (1872-1949) patiauna legge fondamentale che

crea tutti i fenomeni nella loro diversita o I'Uaidli tutti gli universi:

E la “legge del Tre”, la legge dei Tre Principi ellé Tre Forze. Secondo questa legge, ogni fenomeno
su qualsiasi scala e in qualsiasi mondo esso abbgp, dal piano molecolare al piano cosmico € il
risultato di tre forze differenti o opposte. Il ggro contemporaneo riconosce I'esistenza di dusefo

e la necessita di queste per la produzione di nanfieno: forza e resistenza, magnetismo positivo e
negativo, cellule maschile e femminili. Per quanguarda la terza forza, il pensiero moderno non se
ne & mai occupato [...]. La dottrina delle tre fosta alla base di tutti i sistemi antichi. La prifosza

puo essere chiamata attiva o positiva; la secoadsiya 0 negativa; la terza neutralizzante [...]Jtree
forze costituiscono insieme una trinita che prodngevi fenomeni [...]. L'uomo pud imparare ad
osservare e a vedere in sé I'azione delle tre f@apponiamo ad es. che un uomo voglia lavorare su
se stesso per cambiare certe caratteristiche, gmgiungere un piu altro grado di essere. Il suo
desiderio, la sua iniziativa sara la forza attivinerzia di tutta la sua vita psicologica abituat@ie si
oppone a questa iniziativa, sara la forza passiveegativa. [Gurdjieff spiega che per superare
'impasse dualistica serve I'emergere di una téoraa], sotto forma per esempio di anovo sapere
[che aiuti 'uomo ad intraprendere un valido laverodi séf*°.

In una pagina affascinante, la cabalista cristiamatemporanea Annick de Souzenelle

prova a connettere il mistero della Trinita cofisé&ca quantistica:

Se la mistica ebraica ci insegna che il Niemtgn, si limita nella luceayin sof or[Niente che si
limita nella luce],la fisica quantistica ci dice che la particellalatie non puo essere colta se non
attraverso due forme antinomiche, onda e corpus@fdedue connesse con un “terzo nascosto”
sconosciuto. Questa “onda non localzata e presmnteque”, secondo i fisici, non pud che farci
pensare allo Spirito Santo della Trinita cristiackae «soffia dove vuole e ne senti la voce, ma non
sai né da dove venga né dove vad@w 8,8). Un inno cristiano molto antico canta: «Tu ce
ovunque presente e tutto riempi...». L'aspetto cacplese della luce non avrebbe allora per

archetipo il Verbo di questa stessa tradizione?b®ex Spirito che ritroviamo ibasar [dove bar

234 R.W. EmersonEssere poeta c. di B. Soressi, cit., p. 21.
2% Cfr. P.D. Ouspenskysrammenti di un insegnamento sconoscistrolabio, Milano 1976, pp. 88-

90.
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significa figlio e la lettera ebraicén pud simboleggiare lo Spirito], la “carne”, prinapdi ogni
essere.

| fisici ci dicono inoltre che «il fenomeno che ahiamo particella prende la forma di onda quando
non viene osservato: non appena c'é misura o caaene, riprende il suo aspetto di particella»
(Trinh Xuan Thuan). Sotto questa luce, e se ¢ gilastnia intuizione, forse possiamo capire meglio
perché Cristo — il Verbo — dice ai suoi: € benevmérche io me ne vada, perché, se non me ne vado,
non verra a voi il Consolatore, ma il ConsolatdweSpirito Santo che il Padre mandera nel mio nome,
egli viinsegnera ogni cosa e vi ricordera tutto ci@ io vi ho dettoGv 16,7; 14,26), tutto cio che ci

consente di accostare e di contemplare il mistamiario.

Padre, Figlio e Spirito Santo sono Uno nell'Incegat
“Terzo nascosto” (Padre), Figlio e Spirito santoast/no nel’'Uomo,

“Terzo incluso”, particella e onda sono Uno nelled del creafd®

3.5.5. Pensare e vivere per triadi
Del resto la triade ci costituisce: 'uomo €& corpmima, spirito,soma, psych e
pneuma l'antropologia biblica € tripartita. Tre, comeagricordato, i nostri occhi,

secondo la mistica cristiana medievale, infatti

Al pari di Ugo dio San Vittore, Bonaventura ravvisa occhi o facolta della mente umana: il primo
occhio € rivolto alle cose esterne ed ¢ la seiitsipil secondo € lo spirito, rivolto a se stedadtimo,

rivolto al disopra di sé, & la mefite

Le triadi che potremmo citare sono pressoché iefini

Ci piace sottolinearne alcune, in ambito filosofemneneutico, come autore-testo-
lettore; pretesto-testo-contesto, tradizione-iete@dlamore, non pensato-pensato-
impensabil&® etc. Ma ancora, potremmo citare i 3 (0 4) sendiad8crittura, cui
abbiamo fatto spesso riferimefitd

In ambito ebraico, non si pud non ricordare ladgidio-TorahIsraele. Torneremo

su altre triadi gabbalistiche, con possibili eqlewéi omeomorfici cristiani. Tradizionali

238 A de Souzenelld| bacio di Dio, Servitium, Sotto il Monte (Bg), 2008, p. 52

237 http://www3. unisi.it/ricerca/prog/fil-med-onlinaigori/htm/bonaventura_bagnoregio.htm.

238 Queste ultime triadi sono tutte panikkariane.

239 | paragrafi 6.4. e 6.5 sono parzialmente ripredi mio G. Vacchelli Iniziazione alla Commedia.
L'«attualita» dell’esperienza di Dantdimesis, Milano 2014 (in corso di pubblicazione).
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anche alcune triadi alchemiche come I'opera al ,n@rbianco e al rosso; i tre fuochi;
sale zolfo e mercurio efé®

In qualunque caso queste triadi, questi simbdlyali anche molto diversi tra loro
e da tradizioni spesso assai lontane, ci offrom@nito una straordinaria opportunita di
dialogo e confronto. Inoltre il dinamismo triadioon € una questione erudita o solo
culturale, ma realmente esistenziale, ontologicanesnomica. Inoltre queste triadi
possono offrici stimoli, idee, energie per il nostammino interiore, per il nostro

pensare per la nostra vita tutta.

240 Cfr. A. de Souzenelle — P.-I. Albrechtjnitiation: Ouvrir les portes de notre cité iniéure, Ed. du
Relié, Paris 2012, pp. 173ss.
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Capitolo 4

Esercizi di esegesi simbolica e trinitaria: trazirazione e interiorita

Dio-Uomo-Mondo nella Bibbia (e in altri universi ltwrali)

4.1. Esercizi di lettura simbolico-interiore

Dopo tante riflessioni anche (ma non solo) teoriehteoretiche, € ora il tempo di
approfondire la dimensione testuale ddll#obia, dando alcunispeciminadi questa
lettura simbolica e trinitaria.

In particolare vorremmo sottolineare, nella nossagesi, i seguenti temi, dei quali
abbiamo dato ampio riscontro nei capitoli preceidentritrovarli nella nostra lettura
biblica dei testi scelti:

a) l'importanza dell'intuizione cosmoteandrica (Dio-4do-Mondo);

b) il dinamismo trasformativo: le storie bibliche comiaggi iniziatici e interiori;

c) una dimensione a-dualista (e non solo monoteigitg Bibbia;

d) uno sguardo simbolico-interiore e spirituale, noisti

Abbiamo scelto, data la vastita costitutiva deb#lioteca biblica”, di procedere per
passi scelti, senza soffermarsi su un unico libethadBibbia, anche perché una sua
esegesi puntuale occuperebbe da sola un volume.

In questo modo daremo molti esempi di rilettura diissingoli versetti, in genere
molto famosi, scelti per la loro importanza teotagiper la loro rilevanza culturale; ma
anche di testi piu ampi, cercando quindi di offtfw@ ampio raggio d’azione” esegetico
ed ermeneutico. E pur vero che molti riferimentie@resi dal libro dell&enesi non
solo perchéncipit del Gran Libro, ma anche per la sua straordirdeissita simbolica,
interiore, teologica e culturalé&senesie inoltre uno dei vertici letterari dell'intera
Bibbia.

Vorremo mostrare, nella pratica esegetica e durdgttcome questi brani “cambino
profondamente”, rispetto alla ricezione usuale, isrpretati simbolicamente ed
interiormente. Come ben sappiamo non si tratta appintare un’altra esegesi

precedente, ma di arricchire, rendere plurale epseriu articolata I'interpretazione,
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alla luce della polisemia del testo biblico, anahessequio ai vari sensi della Scrittura.
E chiaro che qui & privilegiato il senso spiritudé testo.

Generalmente ci occuperemo di testi del’AT progrer la rilevanza della «radice
ebraica» nella lettura qui perseguita. Tuttavigaffermeremo anche su due passi del
Vangelo di Marco particolarmente interessanti da un punto di aatabolico-mistico:
al loro centro la figura del bambino, esterioreim@riore. Per altro i passi marciani
saranno messi “in dialogo” con altri testi impottancollegabili dell’AT.

| riferimenti alla mistica ebraica (ma anche a tpetlistiana e islamica) sono stati
gia discussi e continuamente “lavorano” all'intedi@juesta proposta esegetica.

Per altro, essendo quella che segue un’ermeneaficerocevia di Oriente e
Occidente, faremo numerosi riferimenti ad altrivansi culturali:in primis quello dei
Veda per quanto riguarda l'intuizione cosmoteandried tde mondi; ma anche cenni
all'advaita vedanta; alloyoga a-duale del Kashmir e ad altre culture del Sud-Est
asiatico.

Il capitolo si presenta diviso in grandi seziofie@ui elenchiamo:

1) lintuizione cosmoteandrica nella Bibbia (anche cdégrimento al mondo
vedico);

2) oltre il monoteismo: ancora sui homi divini;

3) il viaggio interiore ed iniziatico nellBibbia;

4) il simbolismo del bambino interiore.

Tuttavia le divisioni hanno soprattutto un valorgattico e “di ordinamento”. Infatti
i temi e gli esempi sono strettamente intrecciatiloro. L'intuizione cosmoteandrica
nella Bibbia ad esempio non €& confinata e confinabile nellacseziomonima, dal
momento che questo movimento triadico-trinitariocpere tutta I'ermeneutica e quindi
I'esegesi qui presentata.

Ogni sezione ha ampie sottosezioni esemplificative.
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4.2. LINTUIZIONE COSMOTEANDRICA NELIBBBIA

4.2.1. La tripolarita del reale nel Gran Libro

Nella Bibbia il mistero trinitario originario si esprime costantente, ben al di la
delle formule o dei versetti che la pur straordearadizione teologico-dogmatica
cristiana trinitaria ha rinvenuto. Infatti, non diwdmo dimenticare che la Trinita
immanente e la Trinita economica trovano il loronpéetamento nella Trinita radicale,
che & una declinazione cristiana dell'invariantenteopocosmica Insomma: la
relazione Dio-Uomo-Mondo, la Trinita radicale (ennsolo quella immanente ed
economica), l'intuizione cosmoteandrica panikkamiasono ben presenti nel testo
biblico.

Vorrei mettere in evidenza che gia ad un primollioyeper cosi dire letterale, la
tripolarita del reale e testimoniata nelldbia. Il divino, 'uomo e il cosmo non sono tre
monadi nel mondo biblico, ma appaiono fin dall'ioimterrelazionati.

Si prenda ad es. il capitolo 1 del&enesj dove si dispiega la potenza creativa di
Elohim, tradotto tradizionalmente, come sappiamo, coroxDi

In Gen1,26 € scritto: «DioHElohim] disse: “Facciamo 'uomo a nostra immagine,
secondo la nostra somiglianza: domini sui pescintde e sugli uccelli del cielo, sul
bestiame, su tutti gli animali selvatici e su tuitéttili che strisciano sulla terra®»

Potremmo riflettere sulla traduzione “domihithe & rischiosa e va ben compresa,
ma subito appare la connessione Etahim adam («uomo», ma lett. «il terrestre, il

fatto di zolla») e il cosmo (il mare il cielo larta e gli animali, nelle loro varie specie).

1 E chiaro che dico questo in linguaggio cristianeneebreo non chiamera certamente con questo home
tale misteriosa relazione triadica.

2 Ricordiamo che la traduzione, quando non segnaliarsamente, & daa sacra Bibbia CEI-UELCI,

San Paolo Edizioni, Cinisello Balsamo (MI) 2008.c®enpare un asterisco (*) € mia; altrimenti si dita
nome del traduttore.

% Il verboradah «dominare surqui usato nella forma incompiugardu, puo richiamarezared «scendere
in». E necessario in qualche modo scendere nedia stessa, “diventarla’, per governarla in modtoret
(cfr. A. de Souzenelld, 'alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitat&ervitium, Sotto il Monte (Bg) 2005,

p. 115). Per C. Enzo questo verbo non indica unexpache assoggetta, ma — lo dicono sopratteio
72,8; 110,2At10 — [...] servizio che libera, guida e aiuta a “cag” fino al compimento del secolo» (C.
Enzo, Il progetto di mondo e di uomo delle generazionisidaele Genesi 1-4 Mimesis, Milano-Udine,
2010, p. 108). Wénin sottolinea che questo domimiece non € privo di energia, ma va tuttavia messo
in relazione corGen 1,29-30 (il dono di un'alimentazione vegetale gaoino): gli animali vengono
dominati, ma non uccisi. Forza e mitezza coesistBeo altro il dominio sugli animali & anche intee:
'uomo deve dominare gli animali che lo abitanor.(ch. Wénin, Da Adamo ad Abramo o I'errare
dell'uomo. Lettura narrativa e antropologica delizenesi EDB, Bologna 2008, pp. 30ss.).
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Una rete di corrispondenze in cui i 4 elementci@lo contiene anche il “fuoco” del
sole’), la vita animale, la coscienza detfam (fatto ad immagine e somiglianza di
Elohim) e il mistero divino sono inter/intra-in-dipendemnche nei vv. successivi 28-
31, la gerarchia cioe I'ordine sacro della realta@strato, con 'uomo vicario di Dio,

che deve sapere unire cielo e terra.

4.2.2. Adamale adam: un legame costitutivo

Ma si pensi appunto alla para@dam cosi centrale in questi primi capitoli genesiaci.
Gia in essa c’é un’intera teologia, una straordingassitura divino-umano-cosmica, che
se compresa fino in fondo e vissuta, non puo ckeredrasformativa (di noi stessi, di
una mentalita, di una cultura dualizzante o morati

Adam puo essere letto comalef (la prima lettera dell’alfabeto ebraico) dam
«sangue»Alef rimanda numerologicamente a 1, il principio divirktssa € anche la
prima lettera del nome divinBlohim il Dio della creazione, della natura, delle leggi
che regolano I'immanenza, il cui nome non a casopare proprio irGenl,1. Dunque
potremmo tradurre liberamente il nom@amcome «colui che ha il divino nel sangue»,
«il divino nel sangue». Il legame Dio-Uomo apparbit® costitutivo. Senzalef, adam
diventa solo «sangue», un “biologico”, una fisicit@onodimensionale, una
disconnessione, una perdita della relazionalita.

Ma Gen 1-2 intesse altre corrisponde ancora. Nel gia citaan 1, 25-26,adam
(1,26)e messo in relazione calamah(1,25), che potremmo tradurre «terra», «suolo»,

«humus.

Elohimfece gli animali selvatici, secondo la loro spedibestiame, secondo la propria specie, e tutti
i rettili del suolo ha’adamalj, secondo la loro speci&lohimvide che era cosa buoriaohimdisse:
“Facciamo I'uomo a’adan] a nostra immagine, secondo la nostra somigliad@enini sui pesci del
mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, 4ti gli animali selvatici e su tutti i rettili chstrisciano

sulla terrd.

* Gen1,16: «le due fonti di luce grandi» (cfr. andBen1,14).
® La traduzione della CEI utilizza perd, come sapmida traduzione, «Dio» p&lohime «Signore» per
YHWH, che qui invece sono ripristinati, dove oceoo.
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Ma é a partire d&en2,5 che il gioco di parole tiaa’adame ha’adamah(«l'uomo»

e «’humus) & messo in rilievo

Nessun cespuglio campestre era sulla terra, nessbhaadampestre era spuntata, perché il Signore Dio
[YHWH Elohim non aveva fatto piovere sulla terra e non c’evena [adanj che lavorasse il suolo

[adamakh.

Ma e inGen 2,7, che il nessba’adamah-ha’adang colto in tutta la sua rilevanza

(sostenuto anche dalla paronomasia, che rafforzddaione):

Allora il Signore Dio [YHWH Elohim] plasmoé 'uomo con polvere del suolbgadamah e soffid

nelle sue narici un alito di vita e 'uombd’adan] divenne un essere vivente.

Ebbeneadam-adamalsono strettamente correlati. 8¢ame il «divino nel sangue»,
pure e costitutiva la sua connessione con la tela,anch’essa € abitata @ef, ed in
stretta relazione con 'umanédame si polvere della terra vivificata dallef, da «un
alito di vita» pishmatkayyim 2,7), ma se si infrange il suo legame cad#makh esso
non e piu. Anche il Divino, pur sussistente di @&; di fatto € costitutivamente
interconnesso all'uomo e alla terra.

Dentro e fuori di loro, come il mistero dief, I'1, consonante impronunciata, sembra
voler dire.

Ma si veda anch&en2,15. Cosi traduce Bibbia CEl:

Il Signore Dio prese I'uomo e lo pose nel giardiidden, perché lo coltivasse e lo custodisse.
Ma in verita in ebraico e scritto:

YHWH Elohimprese 'uomo e lo pose nel giardino di Eden, peotata e custodila*.

| suffissi in questione sono femminili, il che &asto perché «giardinosgan e
maschile. Per lo piu gli interpreti moderni leggoma un riferimento alla femminile

adamah che 'uomo é chiamato a coltivare e lavorare.

® In verita inGen2,5adamsi presenta senza articolo.
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Si tenga inoltre presente, e su questo tornerohaleamahnon é solo una terra
esteriore, ma anche interiore, da arare, conoseea fruttificare. Un “inconscio”
materno, matriciale, cHeadam deve custodire e lavorare.

Secondo Carlo Enzo «coltivarla» si riferisceaadmahe «custodirla» da‘at, che e
conoscenza

In qualunque caso c’e un gioco di interrelazioaaldi somiglianza costitutiva, cui
rimanda anche il verbdama «essere come», «assomigliare a». Del restdath é
chiamato ad essere a somigliandeniuj di Elohim

L’adamé formato dalle tre letteralef + dalet + mem In sé contiene dunque la
parolaem(alef men), «madrex»: egli € madre che si genera da sé tesssattraverso le
«porte» didalet che appunto richiama al simbolo del passagigte(é la «porta>$) La
letteramemstessa € anche graficamente una matrice, un veh&eparla di questa
nascita divinoumanocosmica!

Potrei a questo punto citare anche il perturbameonsmoteandrico dien 3, cui
dedicherd in seguito una esegesi piu distesa: tutaasconvolge, disarmonizza
I'ontonomia Dio-Uomo-Mondo, il rapporto con il Divd diventa piu problematico,
guello del'uomo e della donna s’intorbida, comeeltpu con la terra si fa faticoso e
alienante. E, nel momento in diadam fallisce, ecco che tutta la realta inizia a entrare
in crisi, in travaglio, 'uomo si perde, il suoldesso viene maledetto non tanto «per
causa tua»@n 3,17), come traduce la CEIl, ma quanto «in relazaotes.

E insomma tutta la relazione cosmoteandrica audraatsi, e tutto vacilla, compreso
il divino che in YHWH e il dio seme “bisognoso” wlicarnarsi dentro di noi, bisognoso
che noi completiamo la creazione: perché, se fablidui fallisce con noi.

4.2.3. Altri brevi viaggi cosmoteandrici nel tegtiblico: bere’sit
Suggeriamo qui alcune altre incursione esegetisémpre, in qualche modo, verso

la stessa direzione (simbolica, interiore, a-duale)

"C. Enzo|l progetto di mondo e di uomo delle generaziorlsdiele Genesi 1-4cit., pp. 165-168.

8 Sul rapporteadam/adamate sulla matricialita, cfr. anche A. de Souzendllalleanza dimenticata. La
Bibbia rivisitata cit., pp. 109ss.

® Secondo la proposta di traduzione di Annick dez8oelle.
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Consideriamo il celeberrimancipit della Bibbia: bere’sit bara’ ’elchim ‘et
has§amayim weleha’eres. «In principio crea DioElohim) il cielo e la terr®. Questa
traduzione e quella piu usuale (se non che CELt®al passato remoto: «creo») ed e
senz’'altro corretta.

Tuttavia i dueer segnacaso, che introducono i due complementi aggattrebbero
anche essere vocalizzai pronome personale femminile. Allora potremmo traetu
«Nel principio cres&Elohimte [che sei] cieli te [che sei] terfd»Tutta la creazione & il
“tu” femminile di Dio, la figlia (in ebraicdat, prima ed ultima lettera della parddare’
Sit).

L’interconnessione treElohim cieli e terra € profonda, ma risplende anche la
dimensione umana in quel “tu” femminile, in qudiiglia. Del resto potremmo anche
tradurre: «Nel principio cre&lohimte [(umanita) che sei] cieli, te [(umanita) chd se
terrax?.

Come insegnano le culture tradizionali 'uomo emikrokosmoghe riflette in sé il
makrokosmase del resto il divino stesso puo essere intesoeanakroantrophoskE
ancora: 'uomo puo essere interpretato in questset® comenesokosmoisa il divino
e il cosmo. L'intuizione cosmoteandrica & anchestpe

Che questi «cieli e terra» siano tra I'altro umaatg, per cosi dire, ce lo ricorda pure
Carlo Enzo, quando li interpreta come “mondi umanibvi, cheElohimcrea bpara) e
che YHWHEIlohimfara @sah), cioé mettera in atto, con gli uomini stessitr8iterebbe
insomma di nuovi modi di vivere, di un mondo nuowd,nuovi regni di giusti, di
uomini, cioe che si compiono, che rispondono alta kessenzaaflamal) o che sono in
via di risponden/’.

| «cieli» del resto in ebraico sorgamayim che potremmo anche leggere come
mayim «acque» deBem «nome», nome che siamo, Nome del divino che ciaabit
trascendendoci.

| cieli e la terra non sono solo esterni, ma anicheriori, in un dinamismo di

molteplice §amayin e singolaredres), di umido ayin) e asciuttpdi luce e tenebra,

19| testo ebraico ponElohimdopo il verbabara (da qui anche le interpretazioni cabalisticheohariche

e non — che lo considerano addirittura un complémeggetto).

1 Cfr. A. de Souzenelld, alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitatait., pp. 83ss. Ho pero spostato, per
fedelta al testo genesiaco, il nome divielohimdopo il verbobara.

12 Cfr. ibidem. Si ricordi poi cheet & composto dalef + tav, la prima e l'ultima lettera dell'alfabeto
ebraico a dire il valore di compimento, di armoftasmoteandrical).

13 Cfr. C. Enzo)l progetto di mondo e di uomo delle generaziorisdaele cit., pp. 293ss.
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che rimanda anche ad un’alchimia interiore di tamfizione (dell'uomo, ma di tutta la
realta). Questa insomma & una cosmoteandrog&hesil

4.2.4. Il mistero del nome divino Elohim

Vorrei ora soffermarmi sul nome divirBlohim, il piu venerabile assieme al sacro
Tetragramma YHWH (anche se ne esistono numerosi albme gia piu volte
accennato)Elohim potrebbe essere inteso anche c@hka-yamDio il mare. Dio (e) il
mare, ma anche Dio + la creazione, indicando iaheg costitutivo tra il divino e il
creato. Del resto la terminazione della palahim, ym indica il plurale del maschile.
Allora potremmo anche leggeEdoha+ ymcioe, ancora, Dio e la pluralita. Il valore di
ymé 50, secondo lgimaryya. E 50 € anche il valore tia-adanxl’'uomo». Dunque
Elohimé ancheEloha+ ha-adam[= 50 =ym'°. Ancora dunque misteriosamente riluce
la triadicita Dio-uomo-mondo! Si ricordi poi ancblee lagimaryya'® di Elohimé 86, la

stessa della parole-teva’, che significa «la natura.

4.2.5. Il nome divino YHWH

Il nome divino YHWH, a sua volta, € una manifestag del divino trascendente ed
insieme immanente. Lyod iniziale (°), la piti piccola lettera dell’alfabeto ebraico, & un
“seme”, vale 10, numero della manifestazione ddliilebraico la letteralef, simbolo
del divino) e YHWH dice una dimensione del divineche interiore, un Dio-seme, che
vuole nascere dentro di noi; in linguaggio cristiggotremmo parlare deélogosche
nasce nel fondo dellanima. La manifestazione di WHl e in genere quindi
eminentemente personale, legata non solo al popblaico storico, ma anche
all’ebreo interiore” che ci abita (cfrRm 2,28-29). Quello che traduciamo con

«Signore» Kurios, Dominus, LordSeior etc.), con il rischio di vederlo soprattutto

14 Cfr. anche G. Vannucdi, richiamo dell'infinito, Romena, Pratovecchio (AR) 2006, pp. 108ss.

15 Cfr. E. Lévynele mystére du nome divin Elohiffsédek, Paris 1980, pp. 25-29.

16 Metodo interpretativo ebraico tradizionale: cotesiael calcolo del valore numerico di una parola,
ottenuta sommando i valori di ogni singola lettera
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come essere esterno e superiore alluomo, & inuaceistero a-duale intimamente

connesso all'uomo (e al cosmo), pur non identifitz con essl.

4.2.6. Il viaggio cosmoteandrico di Giobbe e Giona

Tanti gli esempi possibili. Mi piace qui accennaodo alla straordinaria teofania del
Libro di Giobbedei cc. 38ss. L’indimenticabile sequenza di doneasal cosmo e sui
misteri dell'universo che YHWH pone a Giobbe noareesibizionisticdour de force
del Signore, che vuole prostrare il suo interlopeitamano. YHWH-IO SON& &
anche un Dio-da dentro, che nasce in Giobbe, dhpagla dalle profondita (cfrGb
19,26: «dalla mia carne [...] vedrd DiS); mostrandogli la radicale connessione tra il
mistero divino, 'uomo che lui € e il cosmo. Il bmnon é solo una teofania, ma
insieme una antropofania e una cosmofania

Ma il mistero della Trinita radicale & senz'altreepente anche nelle avventure di
Giona. Ho analizzato in altro luogo la triadicita ElohimYHWH-Giona-cosmo (il
pesce, il ricino, il verme, gli animali) nklbro di Giona Dobbiamo riscoprire la natura
simbolica, cosmoteandrica deBébbia’.

In conclusione: la rilevanza teologica (anche, ad, @a un punto di vista

ecologico/ecosofico) di questi passi appare sempiente fondativa.

" Per le questioni dei nomi divini, cfr. anche G.c¥helli, Per un’alleanza delle religioni. L8ibbiatra
Panikkar e la radice ebraicait., pp. 104ss.

'8 E una possibile traduzione “paradossale” delkidtrcibile Tetragramma. Altri rende con: Egli fu-Eg|
e-Egli sara. In qualunque caso, che sia il Presente sintesi trinitaria dei tre tempi, vi si indizina
dimensione eterna (nel tempo). Cfr. anche il dettstico di Gv 8,58: «Prima che Abramo fosse, |0
SONO». YHWH & una manifestazione del mistero @s(in linguaggio cristiano). Posso solo accennare
qui all'lO SONO come tema fondamentale per uno istudter/intra-religioso-culturale (ad es. con
I'advaita vedantha Si cfr. anche la mirabile pagina di Rousseauwguinil filosofo parla del sentimento di
esistenza: «Le sentiment de I'existence dépoudléodte autre affection est par lui-méme un semtme
précieux de contentement et de paix, qui suffieaiil pour rendre cette existence chére et douae a q
saurait écarter de soi toutes les impressions s#esuet terrestres qui viennent sans cesse nous en
distraire et en troubler ici-bas la douceur. Maiplupart des hommes, agités de passions congsuell
connaissent peu cet état, et ne l'ayant golté paffiamtement durant peu d'instants n'en conservent
gu'une idée obscure et confuse qui ne leur erpé&stsentir le charme» (J.J. Rousséas, Réveries du
Promeneur solitaire, Cinquieme Promenad®,Oeuvres complétesol. I, Gallimard, Paris 1959, p.
1047): non si potrebbe pensare forse che sia uria do equivalente omeomorfico delllO SONO?
Ovviamente la questione & da approfondire.

19 Traduzione di Annick de Souzenelle.

2 Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgibliche al crocevia: simbolo
poesia e vitacit., pp. 175ss.

L Cfr. G. Vacchelli,Per un'alleanza delle religioni. L8ibbia tra Panikkar e la radice ebraigait., pp.
81-128.
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4.2.7. Il mondo vedico: gli elementi cosmoteandrici

Un brevissimo cenno interculturale \deda dove anche secondo Bede Griffiths
monaco benedettino a cavallo tra Occidente e Q@ielfintuizione cosmoteandrica
riluce chiaramente.

Infatti:

I veggenti vedici avevano capito la triplice natutal mondo, che é allo stesso tempo fisico,
psicologico e spirituale. Questi tre mondi erargtiviome interdipendenti, ogni realta fisica avena
aspetto psicologico e insieme venivano integratina visione spirituale. Le mucche e i cavalli dei
Vedanon erano semplicemente mucche e cavalli fisici,em@mo anche le mucche e i cavalli della
mente, ossia forze psicologiche. E ancora simbalte dootenze cosmiche, manifestazioni dello
Spirito supremo. Questa intuizione della triplictura del mondo costituisce non solo la base dei

Veda ma di tutto il pensiero antid

Si legga ad esempio questo magnifico inno sulleiecq

RgVedaVil,49

1. Incessantemente esse scorrono dalle profomdite, mai dormienti,
con I'Oceano loro garante,

seguendo i canali ordinati dal Tonante.

Possano ora queste grandi Acque divine animarmi!

2. Le Acque possono riversarsi dal cielo o scoruango canali
scavati dagli uomini;

oppure scorrere chiare e pure, avendo I'Oceano coete.
Possano ora queste grandi Acque divine animarmi!

3. Nel mezzo delle Acque si muove il Signore, esamilo

le verita degli uomini e le menzogne degli uomini.

Come sono dolci le Acque, chiare come il cristallpurificatrici!

Possano ora queste grandi Acque divine animarmi!
4. Coloro dalle quali il Re Vana, Soma, e tutte le Divinita bevono

forza inebriante,

nelle quali il Signore Universale € entrato,

22 Naturalmente Panikkar & pienamente convinto déléwanza dell'invariante teantropocosmica nel
mondo vedico.

23 B. Griffiths, Matrimonio tra Occidente e Orient&DB, Bologna 1983 (2088 pp. 59-60 (che cita a
piul riprese lo stesso Panikkar in merito).
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Possano ora queste grandi Acque divine animatmil

Intanto possiamo subito notare come la straordinellezza poetica sia intimamente
legata alle intuizioni teologiche, spirituali, mcdte che questi versi recano con seé.
Potremmo trovare pagine bibliche analoghe, che osi&almi o altri “inni”.
Naturalmente in ogni cultura umana le acque haim@asto speciale e qui ci stiamo
brevemente soffermando sul loro ruolo nel ricchissuniverso vedico.

In qualunque caso colpisce come gueste acque giapomis vive, viventi. Non
certo solo HO! Sono dolci, cristalline, sempre scorrenti. Varvaoso il loro signore,
I'Oceano. Risplendono nella loro potenza cosmicagnben evidente nell'inno, come |l
piano “naturale” sia strettamente intrecciato caallp divino e quello umano. Le acque
infatti sono dette “divine”, celesti, e non solaréstri (nella strofa 2 sono citate

entrambe le acque). Esse sono si un elemento amsmi sono anche primordiali.
Ancora: nel mezzo delle acque si muove Marwn dio intimamente legato ad esse nei

Veda vero e proprio «Signore delle acque». Ma a lordissetano e da loro traggono
potenza anche Soma e tutte le divinita. Le acqueedto sono costitutivamente legate
agli uomini, come il “ritornello” esplicita: esseorso sentite potenti, purificatrici,
rianimatrici. |l veggente vedico esclama infattPassano queste grandi acque divine
rianimarmi», ma potremmo anche dire: proteggerrayofirmi, guidarmi. Esse si
riversano si dal cielo, ma sono anche guidate @ Voita dal’'uomo, costruttore di
canali, ordinatore (e non dominatore!) del cosmo.

Le acque del resto sembrano dotate di coscienna, isogqualche modo umanizzate:
non dormono, scrutano ed esaminano le verita e dazogne umane. Esse sono
mediatrici tra gli uomini e gli dei, data anchddeo natura appunto intermedia (né aeree
né terrestri, ma in connessione sia con l'aria obe la terra). Ma di piu: esse sono
realmente cosmoteandriche, umane-divine e cosmicsieme. Persino il Signore
Universale, Agni, il Fuoco, divinita importantissine teantropocosmica deantheon
vedico, & «entrato dentro di esSe»

Nel secondo magnifico inno, il protagonista e e

4 R. Panikkar) Veda Mantramafijar Testi fondamentatiella rivelazione vedigeRizzoli, Milano 2001,
vol. |, pp. 160-161.
25 Cfr. ivi, pp. 156ss.
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RgVedaX,186

1. Possa il Vento soffiare salubre su di noi,
prolungare la durata della nostra vita,

e riempire i nostri cuori con il conforto!

2. Tu sei nostro padre, o Vento,

nostro amico e nostro fratello,

Donaci vita, cosi che possiamo vivere.

3. Quell'immortale tesoro, O Signore,

che é nascosto nella tua dimora,

dispensa a noi cosi che possiamo vitfere

Nel RgVeda il vento si chiamavata o vayy il primo termine utilizzato

principalmente per I'elemento e il secondo soptattper il dio. L'inno parla dei
benefici elargiti dal vento alla nostra vita, estex ed interiore.

Anche in quest’inno il tono religioso & profonda@@nvolgente. Colpisce poi la
polisemia per cui quello che si dice del vento gloile anche essere detto dello
Spirita®’. Ancora una volta non possiamo leggere questisoli come documenti di
una religione cosmica, primordiale. L'intuizione rolto piu profonda e non
dobbiamo farne una caricatura. Il vento qui e taoto elemento quanto una

misteriosa presenza divina.
In un altro inno RgVedaX,168) il vento & detto «Primogenito»; di esso sb p

ascoltare la voce, ma non vedere la forma. Il véntnche divino, invisibile, non
racchiudile in categorie umane né panteisticheo Ede Spirito che soffia ovunque.

E datore di vita, di benedizione, di felicita, diagigione, ed &, anch’esso, come
I'acqua, in relazione radicale con gli uomini, remio perché influisce sulla loro vita,
ma anche perché é «nostro padre, nostro amicot@riegello». Diverso da noi, ci &

anche simile.

% vi, p. 179.
21 Cfr.ivi, pp. 177-178.
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4.2.8. Il Purwa cosmoteandrico

Di straordinaria rilevanza poetica, teologica eigmle per il nostro tema € poi il
seguente testo, Rurusa Sikta, I'inno del «sacrificio aPurusa». Il Purusa € un tema
e una figura importantissima nel mondo vedico. Essiwebbe essere tradotto con
«uomo primordiale», «uomo cosmico», ma indica ar@spetto personale di tutta
la realtd, 'uomo interiore, la persona divina...Rai di procedere al commento,

riportiamo il testo, di straordinaria bellezza:

RVX,90

1. Mille teste ha 'Uomo

mille occhi, mille piedi;
cingendo la Terra da ogni lato,

la superod per 'ampiezza di dieci dita.

2. L’Uomo, invero, & questo Tutto,
cio che é stato e cio che sara,
il Signore delle sfere immortali

che egli supera consumando cibo.

3. Tale € la misura della sua grandezza,
e ancor piu grande di questa & 'Uomo.
Tutti gli esseri sono un quarto di lui,

tre quarti sono I'immortale nel cielo.

4. Tre quarti del’'Uomo salirono in alto,
un quarto rinacque quaggiu.
Da questo egli si spiego in tutte le direzioni

Nelle cose animate e inanimate.

5. Da lui fu generata la Splendente;
da questa Splendente fu generato ancora un Uomo.
Appena nato, egli si estese

Su tutta la Terra, davanti e dietro.
6. Usando 'Uomo come loro oblazione,

gli Dei compirono il sacrificio.

La Primavera servi come burro chiarificato,
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I'Estate come combustile, I'’Autunno come offerta.

7. Questo Uomo evoluto, allora nato per primo,
essi disseminarono sull’erba sacra.
Gli Dei, cosi come gli esseri celesti e i veggenti,

con lui compirono il sacrificio.

8. Da questo sacrificio, compiuto fino in fondo,
si raccolse latte cagliato misto a burro.
Da qui vennero le creature dell'aria,

gli animali della foresta e quelli del villaggio.

9. Da questo sacrificio, compiuto fino in fondo,
nacquero gli inni e le melodie;
da questo nacquero i diversi metri;

da questo nacquero le formule sacrificali.

10. Da questo nacquero cavalli, tutte le creature
che hanno denti nell’'una o nell’'altra mascella;
da questo nacquero le razze bovine;

da questo nacquero pecore e capre.

11. Quando smembrarono 'Uomo,
in quante parti lo divisero?
Che cosa divenne la sua bocca? Che cosa le su@d®ac

Come sono chiamate le sue gambe? Come i suoi piedi?

12. La sua bocca divenne il brahmano; le sue taacci
Divennero il principe-guerriero, le sue gambe
'uomo comune che esercita un mestiere.

L'umile servitore nacque dai suoi piedi.

13. La Luna nacque dalla sua mente; il Sole
venne in essere dai suoi occhi;
dalla sua bocca vennero Indra e Agni,

mentre dal suo respiro il Vento fu generato.

14. Dal suo ombelico sgorgo I'Aria;

dalla sua testa si dispiego il Cielo,
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la Terra dai suoi piedi, dalle sue orecchie le moatirezioni.

15. Sette erano i paletti della recinzione,
tre volte sette i bastoncini di combustibile,
guando gli Dei, effettuando il sacrificio,

legarono 'Uomo come vittima.

16. Con il sacrificio gli Dei sacrificarono al s#imio.
Quelli furono i primi riti stabiliti.
Queste forze salirono fino al cielo

dove risiedono gli antichi Dei e altri esSer

La potentissima inventiva poetica, simbolica e irgmdica del testo ha spesso
messo in imbarazzo i commentatori occidentali, lsheno letto il passo come un
esempio di pensiero “mitico” (in senso per0 andnetativo), primitivo, pur se
grandioso, oppure panteistico.

Un’adeguata comprensione del testo si puo averecense lo consideriamo nel
suo aspetto cosmoteandricoPilirusa non € solo uomo, non é solo cosmo e neppure

soltanto divino. Scrive a proposito Raimon Panikkar

[L'inno] ci rivela il carattere della creazione-s#icio: la sua funzione onnicomprensiva nella
quale lintero universo €& coinvolto. Non & una dise®e puramente divina, né un tentativo
meramente umano, né un cieco processo cosmico; anajndivino e cosmico al contempo.
Ovverossia € cosmoteandrico. Dio, Uomo e Mondo smmeelati. Dio senza Uomo € nulla, ossia
“non-cosa”. L’'Uomo senza Dio & esclusivamente wwsa”, non una persona, non un vero essere
umano, mentre il Cosmo, senza Uomo e senza Dioualdgque cosa’, senza consistenza ed
essere; € puro caos inesistente. | tre sono dbsiittente collegati. [...] Nulla separa 'Uomo da
Dio. Tra loro non esiste né intermediario né baarid...] Dio non & completamente altro

dall'Uomo né il Mondo & un’entita del tutto estrarsl’'Uomd™.

Il tentativo geniale di questo inno € quello dstreettere poeticamente, attraverso un
linguaggio altamente qualificato dal punto di visédterario e simbolico, questa

visione inter-in-dipendente e inter/intrarelazi@at

8 vi, pp. 100-102.
2 vi, p. 97.
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Cosi dallUomo tutto viene, ma non si tratta dirapbcentrismo, perché se
considerassimo solo umanoRUrusa, I'inno diventerebbe incomprensibile. Esso e
anche Dio e membra del suo corpo € il cosmo. Esotdtta la manifestazione, ma
anche I'immanifesto. Infatti «tutti gli esseri soma quarto di lui, tre quarti sono
'immortale nel cielo. Tre quarti del’'Uomo salironin alto, un quarto rinacque
quaggiu». Un quarto ddrahman si dice altrove, € tutto il visibile, ma moltoupi
grande ancora il mistero défahmaninvisibile per tre quarti.

E ancora gli Dei compiono con I'Uomo il sacrificima del resto nascono da Lui.
Per questo, anche «con il sacrificio gli Dei sacaifono al sacrificio».

E il sacrificio non & uno spaventoso smembrameafudlmristico, ma un’immagine
grandiosa e centrale nel cosmo vedico, per dite tutlinamismo comunicativo ed

oblativo della realta, nella quale qualunque casgualche modo si alimenta delle
altre e da se stessa, per mantenere e sostengliad’cosmico, il mistero dita. Se

uno si sottrae al sacrificio primordiale, si sepdedla realta e, chiudendosi in se

stesso, non compie se stesso e neppure il cotpodeita realtZ.

4.2.9. Agni, il Fuoco cosmoteandrico
Il fuoco del sacrificio € il Fuoco divino, Agni, ehgia abbiamo brevemente
nominato, uno delle Dei o delle manifestazioni wiévipiu importanti depantheon

vedico, il mediatore per uomini e Dei.

Ecco il magnificomantracon cui si aprono RgVeda dedicato proprio ad Agni:

RVI,1,1
lo magnifico Dio, il Divino Fuoco,
il sacerdote, Ministro del sacrificio,

I'Offerente dell’oblazione, Datore supremo di té3or

E lui, il fuoco sacrificale, che,

%0 Cfr. ivi, pp. 96-100; 104ss.
v, p. 49.
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trasforma tutti i doni materiali e umani in readgirituali e divine, cosi che possano raggiungere |
loro destinazione infinita. Agni ha un ruolo sac#ede e una triplice composizione, essendo la sua
natura teantropocosmica (cioé divina, umana e rter@lo stesso tempo) o, in termini vedici
tradizionali, Agni ha un triplice aspettadhidaivika, adhyatmika e adhibhautika Questo verso
introduttivo contiene in germe l'intesanmtana-dharmao religiosita primordiale dell'uomo: lode,
mediazione, sacrificio, scambio con il divino e lacemunerazione per 'uomo, tutto racchiuso in

un’atmosfera d'invocaziorié

Si legga anche questo bell'inno al Divino Fuoco:

RVI,145

1. Innalzate le vostre preghiere! Egli viene! Eglhosce!
Siimplora la sua saggezza.

In lui sono consigli, in lui richieste,

in questo Signore di potenza.

2. Gli uomini lo pregano, ma egli non ha bisognatdedere;
la sua mente ha afferrato tutte le cose. Egli va
come colui che conosce la prima e I'ultima parola,

con la mente composta.

3. A lui salgono questi inni, queste preghiere get@mme destrieri.
Egli solo ode le mie parole. Egli che tutto muosiee tutto conquista,
che trasmette il sacrificio, il Fanciullo sempresarritore,

egli assume un grande potere.

4. Cio che egli incontra lo afferra, e, appena hato
procede veemente, sfrecciando coi suoi compagni.
Egli porta piacere e grande felicita agli oppressi,

accettando i loro doni.

5. Egli € un essere del fiume e della foresta
Che passa in alto.
Conoscendo la Legge, egli ispira la retta azione,

questo saggio e vero Signdte

%2 \vi, pp. 49-50.
% \vi, pp. 192-193.
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Agni & I'amico dell’'uomo. La sua adorazione nonaatgismo o animismo. E una
realta misteriosa, polimorfa: il fuoco materialea mnche interiore che ci anima, e
divino, che ovunque si accende e si diffonde. Reteninsieme vivace come un
fanciullo (cfr. strofa 3), misericordioso e buoriorte e accessibile. Scalda e dona
speranza. Ancora una volta qualunque riduzionisniticano unidirezionale non

rende giustizia ai tre mondi vedici, continuames#atati*.

*\vi, pp. 191-193.
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4.3. OLTRE IL MONOTEISMO: ANCORA SUI NOMI DIVINI

4.3.1. Il pluralismo simbolico dei nomi divini

Abbiamo gia spesso citato il fatto che il misterartb nellaBibbia non si esprime a
nome unico, ma piuttosto attraverso una pluralitacgni. Questo non significa nessun
politeismo, naturalmente, ma neppure, crediamagiga monoteismo.

Nelle nostre traduzioni abbiamo perso la rilevasmabolica di questi nomi, che
spesso sono propri, ad indicare un’essenza, urdajmere, un aspetto del mistero
divino, che e uno e molteplice, che articola arramiente unita e diversita, relazione.

Elohime YHWH fin dalla traduzione dei LXX sono resi risfpeamente con «Dio» e
«Signore»; tuttavia per quanto questa traduzioredaggni in apertura universalistica,
de-semitizzando i nomi (ed era l'operazione intkocale dei LXX stessi), pure li
impoverisce, proprio perché ne occulta la naturdslica, come abbiamo gia cercato di
mostrare. Ancora una volta de-semitizzare devee star unione a-duale con re-
semitizzare. Inoltre esistono altri nomi divini,nee ad esempidcchyeh yahhbk YHWH
(con le vocali diElohim); El; Elohg seva’ot Sadday (ancheEl Sadday; o El Hai;
Adonay

Specie la riflessione cabbalistica si e interpeallsti questa pluralita di nomi. Nella
tradizione esegetica cristiana moderna, alcuni wkstf nomi sono stati collegati,
dall'ipotesi testuale documentaria, a fasi redaaliomlel testo biblico, a diverse
tradizioni narrative e teologich@bvista, elohista, deuteronomista, sacerdotale

Generalmente la tradizione ebraica ha guardatsospetto questa “frantumazione”
del testo biblico, specie se estremizzata, e hi#ogio cercato ragioni interne ai testi per
svelare i misteri del’onomastica divina.

Non abbiamo intenzione di entrare nel “conflitto ohterpretazioni” appena
accennato, esasperandolo. Forse si puo cercareamposizione delle due istanze
interpretative. Qui, coerentemente con I'impostagiermeneutica descritta, ci interessa
di piu I'istanza simbolica di questa onomastica.

| cabbalisti hanno cercato corrispondenze sulli@hella vita tra i nomi divini e le
sefirot cosi ad esempio il cabbalista 84 Cordovero (1522-1570, ma prima di lui
Joseph Gikatilla [1248-dopo il 1305]), istituisceegte corrispondenze: $&firah keter

(corona) € collegata al nomeEhyeh Aokmah (sapienza) al nomeyahl binah

227



(intelligenza) a YHWH (con le vocali dElohim); Aesed (amore) aEl; gevurah
(potenza) acElohiny tif'eret (bellezza) — YHWH;hod (maesta, splendore) Elohe
sevaot nesah (eternitd)a sevaot yesod(fondamento) aSaddayo a El Hai; malkut
(regno) aAdonay”.

Anche Chouraqui, il moderno traduttore deBébia (e del Corang qui spesso
citato, si mostra attento alla pluralita dei norvid (pur senza particolare attenzione

alla loro dimensione simbolica). Ci ricorda peraweEl

appartiene al lessico comune dei popoli semitisudi significati sono ancora controversi: i lingus
lo fanno derivare da una radice che significa €fopotente come una querci@ion | filologi non
hanno ancora stabilito se il noreéfosse in origine un termine generico per desiglismm&eme delle
divinita del pantheon semitico oppure se indicassalio particolare. Comunque sia, gia i cananei
chiamavancel il padre dei loro déi, capo del loro pantheon.dine si ritrova in parecchie iscrizione
cananee e aramaiche, fino al sud dell’Arabia. Aridgkl e Ba'al rappresentano i due aspetti della
divinita: El, l'antico dei giorni, simboleggia la saggezza esperienza, mentrBa’'al incarna la

giovinezza dell’eroe che trionfa su tutti i pericol

Abbiamo poi anche il noméloha

Alcuni vedono in questo nome il singolare Elbhim, mentre altri lo considerano il home proprio
del’Elohimdi Israele. Lo si fa derivare da una radice chécamecolui che fa fremere le creature» o
«colui che protegge da ogni paura». Il nome cdstiuanche un termine generico per designare le
divinita dei popoli vicini a IsraeleApacucl,11;Dan 11,38-39) o la statua di un idolGl§ 12,6). In
arabo, éllah®.

Adon Adonayinvece sta per «Signore», «Signori»:

E cosi che 'uomo dell8ibbia invoca pit spesso il suBlohim (Gen15,2; 20, 4 etc.)Adonaye un
plurale grammaticale contelohim con il quale si combina spessodidonay-ElohimDue o tre secoli
prima dell’era cristiana, i LXX I'hanno correttanmertradotto in greco con il nomurios, seguiti in

questo dalle altre lingue europee, che hanno adqgitaole com®ominus Signore Lord, Herr® etc.

% Cfr. G. Vacchelli Per un’alleanza delle religioni. La Bibbia tra Padiar e la radice ebraicacit., p.
115, n. 94.

% A. Chouraqui,l dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni di Abramg Mondadori,
Milano 2001, pp. 245-246.

3 \vi, p. 246.

Bvi, p. 247.
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4.3.2. Ancora sul mistero dei nomi divini: una tsaébne sconvolgente di Gen 1,1

Torniamo ancora al celeberrimacipit genesiaco, per offrirne una lettura
“sconvolgente”, ma tradizionale ed antica.

Genl,1: «In principio Dio creo il cielo e la terra».

Conosciamo bene questa possibile e senz’altrotitegittraduzione. Tuttavia in
ebraico bere’Sit bara’ elohim «Dio creo» € qualcosa come un misterioso «D&iere
un ossimorico avvicinamento di un pluralelghim) e di un singolareb@ra’). Non é
questa gia una giuntura a-duale e non solo moticte?s Ricordo poi anche la
traduzione molto audace, ma ben presente nell&iwad, specie gabbalistica ebraica
[ad es. nellazohai, che legge: «Con il principio) ----- [soggettoeBpresso di questa

frase. Alluderebbe all'Inconoscibile, all'Infinta)l' En Sof, credElohin»™.

4.3.3. Nomi divini come simboli, icone del Mistardicibile

In questo senso, allora, anche i nomi divini sonabsli, aspetti dell’'lnconoscibile,
dell’'Infinito, del Padre (in termini cristianifons et origo totius divinitatjsche si
manifesta.Elohim e YHWH, tradotti dai LXX in avanti rispettivament®n Theose
Kurios, Deuse Dominus Dio e Signore, sono piuttosto “nomi proffi”sfaccettature
del divino, suoi attributiElohime, semplificando al massimo (persino eccessivajente
un nome divino che indica I'aspetto del Giudiziodel Rigore, un dinamismo piu
trascendente o percepito come tale dalluomo; YHWHun dio-seme, un Dio
trascendente ed insieme immanente che parla daod@nthon solo da fuori) 'uomo.
Significa soprattutto la Misericordia e la Clemem#s divino. «Il Signore disse», che
spesso leggiamo dualisticamente come un essergi@epe supremo che da fuori,
dall’'alto, dice all'uomo in basso, € invece un mistche si manifesta (anche) dal piu
profondo dell’'uomo stesso, adualisticamente. Pqaglare di una certa necessaria de-
teizzazione dell8ibbia, che ci potrebbe portare a parlare del “divinaitfmsto che di
Dio.

Torno ancora al nome divino venerabile YHWH. Annd# Souzenelle ha proposto

la traduzione “paradossale” di IO SONO, per il $a€etragramma (in ebraico non

%9 G. Scholemle grandi correnti della mistica ebraic&inaudi, Torino, 1997, pp. 230ss.
“0 AncheElohim, a rigore nome comune, si semantizza in nome faroprparticolare quando ha il verbo
al singolare.
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esiste il presente del verbo essere). Altri propongEgli fu-Egli é-Egli sard. Per
Weénin, potrebbe significare «Egli &» o «Egli faees’’. Chouraqui intende: «Colui
che é sempre stato» 0 «che sara sempre», «Colta @ssere e si rivela», «Colui che e
con gli uomini per proteggerli e salvarli dallagtiazia» (cfrEs3,12-14). Tuttavia se si
considera YHWH come forma causativa della stesdi@gghavaho hawal), esso puo
anche significare: «Colui che fara essere cio eha €ssere» 0, ancora, «Colui che fa
essere e crea il mondo», «il Creatore», «Colui tdheessere e realizza le sue
promesse®.

YHWH é strettamente connessda 3,14: Ehyeh asher Ehyelo Saro chi [colui,
cid che] sard etc. | due nomi sono entrambi leghtierbo esserbyh™, vocalizzato
hayah Come non pensare anche alla misteriosa e scandafesmazione del Cristo:
«Prima che Abramo fosse, IO SONGBV(8,58)? In linguaggio cristiano potrei dunque
dire che YHWH e manifestazione del mistero cristiaerto (per un cristiano)
pienamente incarnato e manifestato in Gesu, maed®re presente, operante e in
crescita: & infatti il Figlio eterno, seconda pesalella Trinitd. E il Cristo che si
manifesta nell’AT (sempre in linguaggio cristiané)il Cristo che si manifesta nel NT,
e il Cristo che trascende le Scritture, continuaadmanifestarsi, ovunque e in ogni
istante. Potremmo parlare di un Cristo cosmoteadtriNon basta in questo senso una
teologia che compie I'’AT nel NT. Neppure il NT cmmte tutto il mistero del Cristo.
Abbiamo bisogno, in ambito cristiano, di una red&®& piu matura, piu simbolica, tra
AT e NT*,

“I M.-A. Ouaknin,Mystéres de la Kabbalé\ssouline, Paris 2004, pp. 395ss.

42 A, Wénin,Da Adamo ad Abramo o I'errare dell'uomo. Letturarraiva e antropologica della Genesi
cit., pp. 22-23. Ma ancora ricorda Chouraqui: «Alclinguisti rifiutano di considerare YHWH un
derivato della radichavahe, basandosi sulla radice ardizava che designa “I'aria che soffia”, spiegano
il significato di YHWH come colui che si libra e h@onell’aria, colui che fa piovere e lancia i fulmi
I'Elohimdelle tempeste o, ancora, come un meteorite cathitoielo, colui che atterra i suoi nemici con
la forza dei suoi lampi, che schiaccia e distrugdes tira con la fionda. Piu recentemente ancora,
basandosi su un significato supposto della rada@ah € stata avanzata la proposta di tradurre YHWH
con “tribuno, proclamatore, tonante, generoso”riAlhguisti ancora hanno visto YHWH una forma
derivata dagli antichi nomjah o yahu Martin Buber lo vede addirittura come un gridontiraviglia di
fronte aYah hy “Yah lui!"» (A. Chouraqui,| dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni

di Abramaq cit., pp. 245-246).

“3|vi, p. 248.

4 \Weénin ricorda che isen1,3-31 il verbo essere & usato 26 volte nel raccdntreazione popriamente
detto: 26 & la somma dei valori numerici delledegtdel nome di YHWH (Y = 10, H =5 e W = 6; quindi
10 + 5 + 6 + 5 = 26)ilfidem).

“>R. Panikkarl.a pienezza dell’'uomo. Una cristofaniit., p. 187.

“6 Cfr. G. VacchelliPer un'alleanza delle religioni. La Bibbia tra Padiar e la radice ebraicacit., pp.
105ss.
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4.3.4. Per concludere: il mistero del Cristo coseastdrico in Dante

Sul mistero cosmoteandrico del Cristo, in cui Dioatb-Mondo si manifestano
luminosamente perché in tutti noi avvenga lo stésbo gli straordinari inni paolini di
Ef 1,3-14,Fil 2,6-11 eCol 1,13-20), vorrei accennare ad un possibile appdifoento
dantesco. Questa intuizione cristofanica e trirdtarben presente in Dante.

Il celeberrimoNel mezzo del cammin / di nostra vita / mi ritroyar una selva
oscura /ché la diritta via era smarritgpotrebbe essere letto: «Nel Cristo (mezzo,
mediusdi tutte le cose, cosi lo definisce Bonaventurarirpasso mirabifé ma Dante
qui richiama anchelih principio Dio creo il cielo e la terra In principio era il Verbg,
dunque nel Cristo, centro del cammino di nostra, vitrovai me stesso per (a causa) di
una selva oscura».

Non voglio fare qui un’esegesi completa del pasgelecanto, che non soppianta in
alcun modo la lettura tradizionale, ma la integta eompleta. Dante era troppo intriso
della polisemia simbolica biblica per ridurre a solo significato lincipit (I'in-

principio!) della sua mirabile ri-Scrittura.

4.3.5. Monoteismo o diteismo maschile/femminilepasizione di Idel
Il piu importante studioso dQabbalah odierno, Moshe Idel, scrive con grande

chiarezza:

L’ebraismo € generalmente considerato la fonte ndehoteismo. Sembrerebbe I'affermazione piu
owvia nella storia delle religioni. Eppure, in n@kersioni del libro di preghiere, il testo ebrajua

diffuso, appare un’inquietante espressione arampicdi cui] la traduzione letterale [é]: «[La litgia

viene eseguita] in nome dell’'unione del Santo,Eié benedetto, con la Sua Divina Presenza». [...
Questa formula] riflette il fine ultimo di alcunmiportanti adempimenti religiosi, che & di indurre
I'unione, nel senso di unione sessuale, fra unbatty divino maschile, descritto da termini quali
Tif'eret, «il Santo, sia Egli benedetto», 0 «ses#dirah», e una manifestazione divina femminile,

designata da una varieta di espressione @lmakkinah, Malkht..] o «decimasefirah>*®,

Insomma al posto che di monoteismo, dovremmo pgrisecondo Idel, di «diteismo»,

un dinamismo intradivino maschile e femminile, comgibile attraverso il rito umano,

47 BonaventuraCollationes in Haexaémeroh 11.
“8 M. Idel, Eros e QabbalahAdelphi, Milano 2005, p. 15.
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che porterebbe a compimento il divino stesso, ensorta dunio mysticadai connotati
(almeno linguistici) erotici.

Questa teologia, che, ribadisce Idel, sconcertguarti sostengono interpretazioni
semplicistiche, secondo le quali I'ebraismo nel scmmplesso incarnerebbe o
rappresenterebbe un monoteismo puramente spiritwadereligione che descriverebbe
il regno divino come una sfera d’immutabile perfe®»°, coesisterebbe, secondo lo
studioso israeliano, con interpretazioni biblichetemlogiche piu monoteiste. A
differenze di Corbin, che parla di «paradosso dehateismo» nell’evidenziare visioni
profondamente diverse all'interno di una stessigiogle (un monoteismo exoterico ed
una visione interiore, esoterica, simbolica dellesso), Idel vede questa duplice e
contraddittoria manifestazione come una sorta dratismo interno alla tradizione
ebraica stessa, che ha coltivato piu visioni, arepgarentemente contraddittorie tra
loro, una piu astratta, patriarcale, “maschile”, @uh piu matriarcale, dinamica e

femminile, facendole pero, in qualche modo conever

4.3.6. Elohim femminile e YHWH maschile

Torniamo ai due nomi divini principali. Riassumerattcora una volta con massima
sinteticitd potremmo affermare che YHWH é il divimo quanto trascendente ed
immanente, un Digod (la prima lettera del Tetragramma, la piu picotdddl’alfabeto
ebraico, un puntino appunto, un semg:che vuol nascere dentro 'uomo, che ha
bisogno del’'uomo per “fiorire” in lui, per compier YHWH & 10 SONO, mistero
tempiterno che ci richiama alllo sono”, che stantto di noi, che noi siamo, come

anche molta mistica d’Oriente ci ricorda

“9lvi, p. 16. E chiaro insomma come I'ebraismo — spguilo mistico, seguito in questo studio — sia ben
lontano da quella «religione della separatezzalig deoscienza infelice» di cui ad es. parla spéssgel
(sullantiebraismo di Hegel, cfr. M. Vanniri,santo Spirito fra religione e misticdorcelliana, Brescia
2013, pp. 16ss.; 71ss.; lo stesso Vannini per alstra di comprendere poco I'ebraismo misticaypim
sbrigativamente considerato “enigmistico e cabbetis in senso deteriore. Cosi anche troppo
violentemente riduzionistica € la posizione veraoBlbbia, praticamente quasi mai considerata in
accezione mistica, pure qui forse seguendo trogpwidno I'antibiblicismo di Hegeli{i, pp. 189ss.).
Certo esiste anche un ebraismo essoterico, modtscendentalizzante, dualizzante e a rischio di
alienazione, ma non é l'unico. E il tarlo dualistipercorre forse tutte le religioni, in un certaolo
pervertimento.

0 Cfr. ivi, p. 25.

°l Basti qui pensare alla tradizione dell'«lo sondham nellinduismo: cfr. R. Panikkar| Veda
Mantramafijaf. Testi fondamentatiella rivelazione vedicecit., vol. Il, pp. 1013ss.; e tutta I'esperienza-
testimonianza di Nisargadatta, sono quelloAstrolabio-Ubaldini, Roma 2001; cfr. anche J.-Yd{dug,
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Le parole di YHWH non sono mai da comprendersi copr®nunciate,
dualisticamente, da un essere “altro”, fuori di, msiterno-estraneo, il che ci alienerebbe

completamente. Come ci ricorda Eckhart:

se 'uomo si appropria o prende qualcosa al diifdiose stesso, non va bene. Non si deve consglerar
Dio come esterno a noi stessi, ma carmastro proprio esserg..]. Molta gente semplice si immagina

Dio lassul e noi quaggitl, ma non & c@®b e io siamo una cosa séfa

L'occhio nel quale io vedo Dio, € lo stesso ocdhigui Dio mi vede; I'occhio mio e l'occhio di Dio

non sono che un solo occhio, una sola visione sole@conoscenza, un solo amfre

e cosi anche Cusano, che rimedita l'ultima citazienkhartiana nel suma visione
di Dio:

Cosi, sulla porta della coincidenza degli oppaststodita dall’angelo posto all'ingresso del pasadi
incomincio a vederti, Signore. Tu sei qui, dovelqa; vedere, udire, gustare, toccare, ragionare,
sapere, intendere, sono identici: dove il vedereoide con 'essere visto, I'udire con I'esseretadil
gustare con l'essere gustato, il toccare con ltessaccato, il parlare con l'udire e il creare dbn

parlaré®.

YHWH parla in noi e fuori di noi. E dentro di n@,noi, pur essendo pitl grande di noi.
| suoi attributi, nella tradizione ebraica, sonome detto, Clemenza e Misericordia. Se
ne sottolinea spesso anche la “natura” maschile.

Elohiminvece dice il divino in quanto creatore, reggitded cosmo, ordinatore delle
leggi della natura. Intimamente complementare a YHWhanifesta gli attributi del
Giudizio e del Rigore ed ha, generalmente, nat@maniinile. Pur non essendo

totalmente trascendente alluomo, spesso € dahtits cosi.

Qui est “je suis”?. Connaisance de se et connaisasie SqiEd. Du Relié, Gordes, pp. 76ss.; e J. Martin
Sahajananda (Kuvarapuu-dela des religions. Entretiens avec Frere Johartvi Sahajanandales
Deux Océans, Paris 2011, pp. 25-28; cfr. anchedlaulvaitadi J. Greven;Tu sei ci0 che cerchi. Uno
sguardo non-duald.a Parola, Roma 2008.

%2 Cfr. M. Eckhart,| Sermonj cit., p. 135; cfr. anche la voce “Dio” in M. Vaini) Lessico Mistico. Le
parole della saggezzait., pp. 53-56; Id.Prego Dio che mi liberi da Dio. La religione comeria e
come menzogndaompiani 2009, pp. 81-82; e Idl,Santo Spirito fra religione e misticaMorcelliana,
Brescia 2013, pp. 65ss.; pp. 164-165 etc., dovaifieazione di Dio come altro da me & denunciata c
chiarezza.

3 M. Eckhart,| Sermonj cit., p. 172.

** N. CusanoQpere filosofichecit., p. 564.
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Per altro i due nomi sono molto piu intrecciatiietétrscambiabili (anche nelle loro
caratteristiche) di quanto questa esposizionegsitdt‘didattica” fa apparire

Ecco allora che l'alternanza spesso misteriosantalino di uno stesso brano, dei
due nomi divini (cfr. ad esGenesjGionaetc.), potrebbe essere interpretata come quella
di passi di danza, misteriosi battimenti, movimeantradivini, ma anche della realta
stess?. E in gioco una grandiosa dinamica vivente, ecstigapica, che dice,
probabilmente, anche il compimento del maschileldemminile, nella loro specificita,
ma insieme nel loro intrecciarsi ed unirsi: un@gamia cosmoteandritalL’uomo e la
donna sono chiamati al compimento, ma anche il miase il femminile dentro di noi,
dentro il divino e dentro la manifestazione stessaschile e femminile anche lgin-
yang

Idel parla esplicitamente di questo dinamismo aiple® di maschile e femminile,
collegandolo ai due nomi divitfi | due cherubini sullarcaBs 25,18ss.), in alcune
esegesi, corrispondono ai due nomi santi: il Te&agna edElohim | due cherubini
sono considerati maschio e femmina (gia nella ziade talmudica), talvolta
congiungentisi e talaltra no. In Rabad (acronimd&dv Abraham ben David, 1125ca-
1198) si da anche collegamento tra i due nomi dividue attributi divini e Adamo ed
Eva. Rabad parla di un unico attributo divino pisgteste che poi si & separato, per
favorire la cooperazione dei due. Adamo ed Evamaeeebbero a Rigore e Clemenza,
cioe allesefirot gevurale sesed Oppure I'aspetto misericordioso, maschile di YHWH
e quello del giudizio, femminile dtlohim sono legati, rispettivamente,tiieret e a
malkut

In qualunque caso tornano i collegamenti tra i domi divini, i loro attributi e una
loro sessualizzazione, che dice la possibile refezi di compimento. Tale

sessualizzazione della relazione degli attributinden noto motivo cabbalistico.

% TalvoltaElohimad esempio nell@oharé legato al maschile e non al femminile, e cosii¢wWH.

% Cfr. G. Vacchelli Per un'alleanza delle religioni. La Bibbia tra Padiar e la radice ebraicacit., pp.
105-121.

" Sul maschile e femminile nell@abbalah con cenni in questo senso anche ai nomi divifni, @.
Mopsik, Le sexe des ames. Aléas de la différence sexweikeld CabalgEditions de I'Eclat, Paris-Tel
Aviv 2003; M. Idel,Cabala ed erotismo. Metafore e pratiche sessudlan@abala, Mimesis, Milano
1993; Id.,Cabbala. Nuove prospettivAdelphi, Milano 2010 (ed. rivista), pp. 237ss.; 836

%8 Cfr. M. Idel, Cabbala. Nuove prospettiyeit., p. 239.

234



4.3.7. Larilettura cabbalistica di Gikatilldi Dt 6,4

In questo senso di sorprendente e grande fascladedtura che Gikatilla fa di un
testo chiave dell'interpretazione monoteisticatr&ita del celeberrimo versetto Dt
6,4:

Ascolta, Israele: il Signore (YHWH) é il nostro Dianico €4ad) € il Signore.

Ebbene il cabbalista ricollega questo versetBea?2,24:

Per questo I'uomo lascera suo padre e sua madrererd a sua moglie, e i due saranno un’unica

carne.

Ecco allora che un testo che sembra insistereusidita di Dio, il Dio monoteista,
viene collegato ad un testo, altrettanto celeberridhe celebra invece I'unione
dell'uomo con la donna, ma anche del maschile dateminile, dentro e fuori di noi.
Un testo programmaticamente relazionale. La refezi@ istituita attraverso la
ripetizione della stessa parola chiafd: «uno, unico». Il tutto sembra condurci ad un
dinamismo trinitario e triadico: i due non sono @uaeppure riconducibili a uno. Non
separati e non confusi. Né uno né due né tre.

Gikatilla riporta il dinamismo al linguaggieefiroticoche abbiamo gia incontrato: il
diventare una sola carne dice il congiungimentordaschiletif'eret e del femminile
malkut,che rimandano anche, rispettivamente, al giocondiagine e somiglianza (cfr.
Gen1,26). E ancora una volta per dire I'unione degthitzuti divini si usa il linguaggio
erotico dellamore umano. Inoltre, nella tradiziomabbalistica, si gioca spesso
sull’equivalenza numerica d¢/ad, che vale 13, cormvahah «amore», dello stesso
valore numerico. Ancoraefad + avahahsommati danno 26, che il valore numerico del
Sacro Tetragramma YHWH, considerato qui come nonmecomprensivo (del resto lo
stesso Tetragramma e fatto di due parti YH e WHsainide e femminile, che devono
essere unite).

Anche qui non possiamo non rievocare, come equit@leomeomorfico, la

relazionalitdyin-yang piu volte citata (anche in ottica trinitafia)

%9 Cfr. C. Mopsik,Le sexe des ames. Aléas de la différence sexaeleld Cabalecit, pp. 64-66.
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Affascinante poi, in questo senso, ritornare saitgnte volte citati vv. disen1,26-
27°% il plurale del v. 26 («Facciamo»), nell’esegdsiaica & anche interpretato come se
sottintendesse all’interno del mistero divino unglghe sua molteplicita, nel senso di
un maschile e femminile della divinita stessa. Dedto Elohim crea 'uomo a sua
immagine (cfrGenl,27a). Ma a sua di chi? Possiamo intendere eldathé creato ad
immagine delladam stesso, ad indicare lirripetibilita, l'unicita e Idignita di ogni
uomo. Ma il testo dice anche che il divino creaoitho a immagine di se stesso, ad
immagine diElohim e l'ultima parte del versetto specifica quale tsile immagine:
«maschio e femmina li creo&€n1,27b). Insomma la parte del divino che piu e sgke
nellumano é allora la bipolarita maschio-femmin@uesto per altro non mette
minimamente in discussionione I'unita del divinopatto di rettamente interpretdfia
Infatti il Tikkunei ha-Zohafuno dei principali testi della letteratura defohar) [...]

afferma in modo categorico:

Chad hu, ve lo be chushbar&gli (Dio) € uno, ma non nel senso matematicot@®hine». L'unita
del divino & lo stato permamente di una perfetiaseindibile armonia tra le sue varie componenti,

che sono innumerevoli. Ecco perché il vers@dnesil,26 usa il plurale a proposito di 5o

4.3.8. Un breve excursus: onomatofonia divina nedigtica islamica

Il gioco dei nomi divini presenti nellBibbia si presta ad alcuni raffronti con la
tradizione mistica islamica, che ha molto riflettigulla presenza e sul significato di
questi nomi divini all'interno deCorana Essi sono detti «<i Nomi piu bellixCfrano
7,180; 117,110; 20,8 etc.), per quanto numeratises® probabilmente infiniti.

Un hadithfrequentemente citato da lbn Arabi recita che Dawn Tesoro Nascosto
e volle farSi conoscere. Pertanto cred I'uomo perghesti Lo conoscesse. Il fine

dell'uomo é& questo: conoscere I'Onnisciente. Tu#avio non & concettualizzabile,

data la trascendenza della sua Essenza. E peoguesDio ha rivelato al’'uomo i suoi

% «Elohim [Dio] disse: “Facciamo I'uomo a nostra immagiresando la nostra somiglianza: domini sui
pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul tsg, su tutti gli animali selvatici e su tutti ittie che
strisciano sulla terra”. Elohim[Dio] cred I'uomo a sua immagine; a immagineetbhim [Dio] lo creo:
maschio e femmina li creo».

®1N.H. Crivelli, La Via dell’Amore Psiche 2, Torino 2013, pp. 74-75.

%2 |bidem

236



nomi piu belli, perché con essi Lo invocasse e icordasse. Come spiega lo studioso

akbariano Pablo Beneito Arias,

per Suo amore e compassioAdigh — «il Nascosto, I'Occulto» in quanto Essenza imswibile — Si
epifanizza nel cosmo, nelluomo e nel Libro rivelaithe costituiscono tutti luoghi della Sua

manifestazione, facendoSi cosi conoscere dall'essmano in quanto «il Manifestt»
Ed e qui che la funzione dei Nomi diventa esseaziafatti,

i Suoi nomi — che Ibn ‘Aratconsidera «relazionisnisal) — permettono dunque al’'uomo di giungere
a conoscerLo nella Sua similaritd ed ottenere loscenza della Sua incomparabilita, conciliando
immanenza e trascendenza in una via intermedigatmEste nella riunione degli opposti. | nomi sono
pertanto il mezzo creativo tramite cui Dio si raehell'infinita della onomatofonia, ossia le
manifestazioni delle proprieta dei Suoi nomi nesroo. L’'Uno si fa conoscere nella molteplicita
attraverso i Suoi nomi e tutti i nomi designanorlitb, riferendosi pertanto a una sola e medesima
Essenza, sebbene ognuno dei Suoi nomi manifestittiefistinti nella creazione, che viene

incessantemente rinnovata ad ogni istdnte

Questa teologia teofanica, cui abbiamo gia fattend®, & un modo di riarticolare il

monoteismo, superando lo iato tra uomo e misternnali Infatti,

in base alla propria predisposizione e ricettivitipmo pud adottare le qualita dei diversi nomi
dell'Uno-Molteplice, reintegrandoli nella sua Uniggsenziale e mediante la sua concentrazione, la
sua aspirazione spirituale e la ricettivita delgsi@ cuore [...] In definitiva, quando I'essere umano
realizza il mistero dell'Unicita dellEssere — iarfa del quale, Dio € amore, Amante e Amato -, lo
gnostico vive e percepisce tutta la manifestazmomae teofania, cosicché puo giungere a vedere Dio
in tutte le cose, senza che esso significhi dala condizione di servitore o I'annullamento della

molteplicita dei gradi dell’esisten?a

Non possiamo certo, anche per ragioni di spazifersoarci su questa teologia dei 99
nomi. In qualunque caso non c'e dubbio che la ts@iliia islamica mistica ha

sviluppato una profonda logofania, che puo entmardialogo fecondo con la presenza

% |bn ‘Arabi, | nomi piu belli di Dio. Lo svelamento del segretd loro significato Mimesis, Milano-
Udine, 2011, p. 20.

® vi, pp. 20-21.

®5V. supra pp. 174ss.

% |bn ‘Arabi, | nomi piu belli di Dio. Lo svelamento del segretd loro significato cit., p. 21.
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dei nomi divini nellaBibbia, con la riflessione cabbalistica su di essi, sufportanza,
assolutamente centrale, delgosnella teologia e nella mistica cristiana.

Questo studio di fatto € ancora quasi tutto da.fars

4.3.9. Allzh, Rabb nel Corano: un possibile raffronto con Elol@nfHWH

Piuttosto focalizziamo la nostra attenzione sulttrtha akbariana rispetto alla
differenza teologico-ontologica trallah e Rabh il Signore, anche per un’ipotesi di
raffronto con i nomi divini biblici dElohime YHWH.

EbbeneRabh secondo Ibn Arabi, e il Signore personale, il rSignore; mentre

Allah invece indica il Signore nel senso assol@rive Izutsu a questo proposito:

Il Signore Rabl e I'Assoluto in quanto si manifesta sotto un Nopwticolare, mentréllah &

I'’Assoluto che cambia e si trasforma perpetuamentegni istante, secondo i requisiti dei N&mi

Il Signore e 'Assoluto in un aspetto fisso, predisto, in un Nome particolare o in un
attributo specifico.
L’'uomo del resto non prega Dio in modo generico ceane suo Signore in un

particolare attributo, in quello che € il Nome adater lui:

Dio, definito da questi o altri Nomi simili, & ilighore dell'uomo particolare, da cui la definiziotel
Signore. [...] La Signoriar@babiyah), in questo senso, costituisce la relazione peidsodi ogni

essere umano con Dfo

Del resto ogni Nome Divino richiede un essere iittligle per attualizzarsi. Questo
significa anche che, nella dottrina akbariana, $é@lato non si manifesta mai nell’'Unita
totalizzante dei Nomi in ogni essere. L’Assolutaneotutti i Nomi non puo essere
contenuto da un singolo ess8re

Per altro 'Uomo Perfetto sembra sintetizzare eadittzare in sé non un solo Nome,

ma tutti. Potrebbe essere forse questo un equieateneomorfico della divinizzazione,

7T, |zutsu,Sufismo e taoismait., p. 137.
% vi, pp. 137-138.
89 Cfr. ivi, pp. 139-140.

238



dellatheosisdella tradizione cristiana, e forse della mistiqaazioneatman-brahman
della tradizione hingl
Del resto il Signore nel pensiero akbariano puceresgonsiderato su due piani

differenti:

a) assoluto;
b) relativo.

Pertanto,

il Signore a livello assoluto Allah, mentre al livello inferiore € il Signore di unsese particolare e
costituisce una forma attualizzata di un Nome paldre. Dal punto di vista del concetto stesso di
«Signore» Rabl), I'aspetto relativo riguarda il caso pil comunentre I'aspetto assoluto della

Signoria costituisce una realta estremamente emal#’.

Ebbene quanddRabb e preceduto dall’'articolo determinativo (senza niamare
I'«oggetto» di tale signoria), si parla di-Rabbe in questo senso va inteso in senso
assoluto com@llgh™.

A questo punto possiamo istituire un breve confyam& i nomi divini coranici e
quelli biblici.

Potremmo cosi sintetizzar&lohim nella sua assolutezza, nella sua trascendenza,
nella sua impersonalitd puo essere collegat@dlath; entrambi i nomi sono tradotti
generalmente con «Dio»; la Signoria relativ&Rdbl «il mio Signore», il “mio Signore
particolare”, intimo, interiore puo essere affialncal Sacro Tetragramma, YHWH,
Dio-seme, Dioyod Dio che nasce dentro. NaturalmeriEohim non € mai solo
trascendente e tanto meno YHWH é solo immanenthaPiimente andrebbe indagato
ulteriormente il significato diAllazh e Rabb in questo senso. La variantd-Rabb
potrebbe forse essere collegataaakElohim(anch’esso con I'articolo determinativo): «il
Dio». Ma anche qui, almeno nel mondo bibliba;Elohimsembra sottolineare in modo
a-duale sia la trascendenza che I'immanenza divnail Dio», trascendente, ma
proprio quel «mio Dio», intimo.

Ci sembra importante, in questo senso, dedicarcuracapprofondimento sha-
Elohim

i, p. 141.
L Cfr. ibidem
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4.3.10. Il misterioso ha-Elohim, tra immanenzaastendenza

Accanto ai due nomi divini venerabilohime YHWH, compare spesso neB#bia
la varianteha-Elohim in cui il nomeElohim e preceduto dall’articolo determinativo.
Ha-Elohim e generalmente trascurato nelle nostre traduzigoa® considerato dalla
maggior parte degli studiosi. Letteralmente doveebbsere tradottd’klohim», quindi
«il Dio», ma si tratta di riflettere piu in profoitdl su questa variante, che forse viene a
costituire un nuovo nome divino 0 comunque unacstiatura di quel mistero.

La questione andrebbe studiata passo per passcoer@za per occorrenza. Per
esempio nell&Genesi ha-Elohincompare piu di 20 volte (cfGen5,22.24; 6,2.4.9.11;
17,18; 20,6.17; 22,1.3.9; 27,28; 31,11, 35,7; 42232 (2 volte); 42,18; 44,16, 45,8;
48,15 [per 2 volte]) e cosi esso compare molte kemvolte in tutta laBibbia ebraica,
fino al libro diGiona

Mi sono gia occupato di questo nome divino

Riassumo qui in modo molto sintetico le acquisiziprecedenti, anche basate su
alcune intuizioni di Annick de Souzenelle e di Ra@hDrai, per procedere poi ad una
nuova sintesi.

a) Ha-Elohim che fa la comparsa per la prima voltaGaen5,22.24, a proposito del
misterioso Enoch, altrettanto misteriosamente ‘fassun cielo”, potrebbe indicare
'uomo in quanto si compie e si divinizza. Nel suaggio iniziatico, dallimmagine alla
somiglianzaha-Elohime appunto 'uomo che si fa somigliante.

b) I'articolo ha- indicherebbe una profonda “individualizzazione” delino: non si
tratterebbe di un Dio, ma sarebbe proprio “il Ditf,mio Dio”. Un Dio personale e
non impersonale;

c) inoltre la lettera ebraicae ha un valore simbolico molto forte e pregnanteanell
tradizione ebraica, specie mistica: essa e il iwaff«il respiro», e “femminilizza”.
Inoltre la letterehe equilibra e armonizza, ed € anche lettera simbdetg lateSuvah
la metanoia

d) in questo sengwa-Elohimpotrebbe indicare la dimensione interiore nell’uoted

divino, il Dio interiore. Esso sarebbe quindi uesssione di YHWH, il Dio-seme

2. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettulgbliche al crocevia: simbolo poesia e
vita, cit., pp. 134-136; 231ss.; IdPer un’alleanza delle religioni. La Bibbia tra Pdthiar e la radice
ebraica cit., pp. 110-111.
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intimo (cfr. Dt 4,35; 1Re 18,39: «perché YHWH éa-Elohim»’®). In linguaggio
cristiano esso potrebbe rappresentare il Crisariore-10 SONO.

Come accennavamo prima, pochi studiosi si sono patcudella questione.
Un’eccezione, oltre ad es. a quelli sopra citatl,agnericano Brichto, che giunge a
risultati in qualche modo diversi, pur se non solopposizione dialettica.

Brichto spiega che I'articolba- ha due funzioni in ebraico: a) personalizzante @om
detto sopra), ma anche b) generalizzante, asaattiv

Ecco allora cheha-Elohim potrebbe, secondo il contesto, significare una
manifestazione piu vicina alluomo, un’apparizioneminosa, un’epifania, un angelo
(con ha- personalizzante); ma anche invece sottolineareakcéndenza del Dio, che
sarebbe quasi la Divinita impersonale, in quessomaggliando di piu al significato di
Elohim™* come da noi analizzato. In alcuni casi potrebbeepsecondo lo studioso
americano, indicare “altri déi”, non necessariaragrusitivi (sarebbero loro ad esempio
a suggerire ad Abramo di sacrificare IsaccGen22,1)>.

Come ricordavamo sopra, ancRabh corrispondente aé&lohim, puo presentarsi
come al-Rabh in accezione assolutizzante. Questo paragonecittigrale potrebbe
rafforzare I'osservazione di Brichto in questo gens

Inoltre ha-Elohimha anche il valore numerico 91. La parola angel@braico e
malake ha lo stesso valore numerico: sempre 91! Anchguesto senso si potrebbe
vedere un collegamento con l'ipotesi brichtianattdwia la mistica ebraica ha letto le
apparizioni angeliche come teofanie, di fatto ndastinguibili dal divino stesso. Cosi

Mopsik:

Gli angeli nel loro insieme sono teofanie di Ditraverso le quali Egli si personalizza per apeairir

una forma particolare, ma che sono suscettibfiad ritorno alla loro sorgente divina per confarsile

in essZ\e.

3 Traduz. di Annick de Souzenelle.

™ Si ricordi anche che lo stesso nofehim in alcuni contesti, non indica il Dio Creatore dili e
della terra (cfr.Gen 1,1), I'Elohim unico di Israele, ma anche la molteplicita dellgirdta pagane, e
persino un uomo influent&§4,16; 7,1) o un giudiceden9,27). Nelle lingue semitiche poi € il termine
generico per designare l'insieme delle divinitar.(h. Chouraqui,l dieci comandamenti. | doveri
dell'uomo nelle tre religioni di Abramait., p. 246).

S H.C. Brichto, The names of God. Poetic Readings in Biblical Beigiys Oxford Press University,
New York-Oxford, 1998, pp. 3ss; 22ss.; 279ss.

"6 Cfr. C. Mopsik,Livre hébreu d’Hénoch, ou livre des Palaisgrasse, Verdier 1989, pp. 29; 31.
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Spiega ulteriormente Catherine Chalier:

L’angelo collega il molteplice al’lUno perché ne ama direttamente. Senza di lui, 'Uno resterebbe
inconoscibile e impensabile, estraneo e indicibl@me spiega Henry Corbin a proposito della
tradizione dell’'angelo nellislam, in contrappurddiidea che I'angelologia turba un pensiero alla
ricerca dell'assoluto, «I'esseessolutoe I'essere prosciolto dal non essere, o proscdatbessere un

non-esistente. L'angelo come Volto di Dio € pregisate questo assoluto, perché ¢ il Dio prosciolto

dal suo essere ascondif»

Inoltre I'angelo pud essere interpretato come Jntariore divina. «La voce e la radice

dell’Unitax», ricorda il Rabbi di Gur. La voce deal/oho si fa sentire

nell'interiorita di tutto cio che €. L'angelo delo\to (panim) € colui che aiuta a ritrovare in e stessi |l

cammino di questa interiorita e, di conseguenzmaadare in modo diverso il mondo

4.3.11. Un’ipotesi integrativa: ha-Elohim come coagentia oppositorum

Probabilmente le due “prospettive globali” che aloid presentato possono essere
integrate per un arricchimento reciproco.

Crediamo pero che la questione sia ancora piu cssal Forse potremmo meglio
dire che inha-Elohim sono co-presenti listanza trascendente e quellaanente,
fortemente interiore.

Insomma inha-Elohim trascendenza e immanenza starebbero in unionel@-dua
quasi a dire che quanto piu si percepisce lintgéai questo mistero divino, tanto piu
pure se ne percepisce la grandezza trascendengearidezza dell'lo (scritto con la
maiuscola, I'lo divino, non €gd), la sua trascendenza nell'immanenza.

Ha-Elohim sintetizzerebbe quindi sia la natura immanenteYdWH, che e si
interiore, seme divino nelluomo, ma anche impranabile, e quindi “oltre”,
apofaticamente e trascendentalmente.

Ha-Elohim sottolineerebbe laoincidentia oppositorundi vicinanza e lontananza, di

interiorita ed esteriorita, delohime di YHWH, senza mai disperdere una delle due.

' C. Chalier,Angeli e uominiLa Giuntina, Firenze 2009, p. 27 (la citazionebatiana viene da H.
Corbin, Le paradoxe du monotheisntegris, L’'Herne, 1981, Biblio Essais 1992, p. 15Rjtaliano, ma
con diversa traduzione, cft.paradosso del monoteismait., p. 149).

Bvi, pp. 27-28.
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Forse in un contestioa-Elohimpotrebbe piu significare un aspetto trascendemrtiezés
pero perdere mai l'interiorita) e viceversa. Laapgbnalita dei nomi divini € molto piu
radicale di quello che vediamo.

II dinamismo dellha-Elohim riguarderebbe allora anche il simbolo dellUomo
Perfetto (per dirla in linguaggio akbariano): l'uontompiuto, o0 nel compimento,
vivrebbe quest@oincidentia oppositorumdi trascendenza ed immanenza, di armonia
cosmica umana e divina, di percezione di coscierdiasuoto.

Ancora, avventurandoci in un paragone omeomorfiterculturale, potremmo dire
che ha-Elohimrimanderebbe al mistero deéfman ed insieme deBrahman atman-

Brahman

4.3.12. Una breve rilettura di Es 20,3

Sempre nell'ottica di “districare” I'ermeneutica dan’accezione monoteistica
esclusivista, vorremo soffermarci su un versett@iate comeks 20,3 (cfr. anchet
5,7), per vederne altri aspetti, rispetto ad uttara piu consueta.

Il versetto, notissimo, recita:

Non avrai altri déi di fronte a me.

bY

In genere € preso come esempio del monoteismo segsta, aggressivo della
Bibbia, possibile fonte di un certo fondamentalismo, dawcesura che utilizza un
linguaggio violento e che puo produrre violenzar.(efd es. Assmann, le cui tesi
abbiamo gia piu volte preso in considerazione).

Tuttavia il gia citato Raphaél Dfdipropone di intendere non come dicesse «gli altri
dei», ma piuttosto «gli dei altrielphim a’erim). In questo contestaZ'erim non
designerebbe né l'alterita e neppure I'estraneif®essere straniero, quanto piuttosto
I'alienazione intellettuale e spirituale.

Gli dei altri sono tali non perché estranei o divemma piuttosto in quanto
impediscono la liberta e la liberazione esodicaalQugue cosa si oppone a questa

uscita dalla schiavitu € un “dio altro” negativo.

"R. Drai,La Législation de DieuMichalon, Paris 2000, p. 46.
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Non si tratterebbe di nessun esclusivismo etniigioso, ma di un dinamismo
spirituale.

Se poi interiorizziamo il testo, il comandamenta(letteralmente andrebbe tradotto:
«la parola¥’) & quanto mai significativo: il richiamo del Diotériore, che ci compie, Ci
libera, ci divinizza, non puo “accettare” l'introgsione di “dei altri”. Si tratta di un
processo individuativo dove ogni istanza che Ié&d@acca, coarta, € un dio falso dentro
di noi da superare.

In questo senso interiore e simbolico potrebbe amdsere spiegato il detto cristico:
«Chi non e con me e contro di meMt(12,30;Lc 11,23). Se esteriorizzato, il testo
sembra esclusivista, ma se letto come [listanza Ql&dto interiore (in linguaggio
cristiano), il testo ha ragioni esclusive (cosridggio iniziatico dentro di noi), ma non
fondamentaliste. Accenno solo che questa istantegione profonda, secolarmente e
omeomorficamente potrebbe anche essere tradotta danidignitd umana”, cosi
centrale, ad esempio, nella tradizione dei dirttiani.

4.3.13. Un altro excursus: triadi cabbalistiche soaoteandriche e nomi divini

Sappiamo che le triadi sono un’invariante umana.

Generalmente siamo abituati a considerare ebrasnstam come ben lontani da
un’ottica triadica e ternaria, particolarmente camgle invece al pensiero cristiano,
trinitario.

Se questo ha una sua verita ad un certo livello ,h@ovalore esclusivo.

Nella Qabbalah sono da sempre prese in grande considerazioneeldriadi

sefirotiche dell'albero della vita, ben visibilillleseguente immagine:

80 Cfr. A. Chouraquij dieci comandamenti. | doveri dell’'uomo nelle tegigioni di Abramag cit.; M.-A
Ouaknin,Le dieci parole. Il Decalogo riletto e commentai@ §laestri ebrej Paoline Editoriale Libri,
Cinisello Balsamo (MI) 2001.
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Fig. 1: l'alberosefirotica

Come si puo vedere, le triadi percorrono I'albei@d se guardato orizzontalmente
(cfr. keterfokmah-binah Aesed-gevurah-tif'erethod-ngah-yesodl che verticalmente
(cfr. fig. 2): infatti I'albero della vita & costiito da tre pilastrigimel kavimktre linee»),
quello femminile di sinistra del rigore; quella mh#e di destra e il pilastro centrale.

L'alternanza di destra/sinistra/centro ha dei pelrah altri simbolismi:

Attivita, Passivita, Equilibrio;

lo Yang, lo Yin, il Tao;

il Padre, la Madre, e il Bambino;
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la forza, la forma, la coscienza;

Padre, Figlio, Spirito Santo.
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Fig. 2: | tre pilastri dell’albersefirotica

Ma al di la delle triadi sefirotiche, si danno aeamisteriosi triadi, ad esempio a
partire dal processo emanativo. Scholem ne eldnoadl’, e cosi, tra le altre, possiamo

avere:

En sof - Pensiero — Sefirot

81 Cfr. G. Scholemla cabalg Ed. Mediterranee, Roma 1992, pp. 93-121, da @b dratti i concetti
fondamentali qui esposti.
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che potrebbe forse corrispondere, in senso sineticomeomorfico, a triadi quali:

Padre — Figlio — Spirito Santo (inteso anche comerga, increata ma pure

cosmica);

oppure: Origine +0ogos— Spirito Santo;

o anche: Dio — Uomo — Cosmao.

Talvolta si parla anche din sofe delle tre luci interne al mistero dell’Infinitgi
potrebbe qui evocare qualcosa come la Trinitadintnaa della tradizione cristiana.

In altri testiEn sofé considerato iDeus absconditysnentre lesefirot sono ilDeus
revelatus En sofancora corrisponderebbe al Padresdérotal Figlio; meno chiaro qui
il ruolo dello Spirito, che potrebbe essere rapgmesto forse dalla Volonta, o dalla
Divina Sapienza (da approfondire, in questo sehsaglo di ketero di s-okmab).

In altri testi si parla ancora din sof e disefirotintese come archetipo emanatore
(che in questo caso, in linguaggio cristiano, daeebFiglio) e del mondo emanato. Le
sefirotsono anche collegate #ldam Qadmon’Uomo primordiale, che potrebbe avere
equivalenti omeomorfici ndPurusa e nel Figlio.

Introducendo la tematiche dei nomi divini, in uticd triadica e ternaria, potremmo

ipotizzare questa “trinita”, comprendente i due nhdivini piu venerabili:

En sof — YHWH — Elohim

Tale triade potrebbe corrispondere alla Trinitsst@na di Padre Figlio e Spirito
Santo, o Origine, Uomo (Figlio) e Mondo.

In questo senso, € prezioso un brevissimo cenrislath e, ancora una volta, al
grande mistico Ibn ‘Aral piu volte citato. Nellnterprete delle passionibn ‘Arabr
istituisce un parallelismo tra Trinita e i tre nodivini Allzh, Al Rabb(il Signore) eAr-

Rasman(il Misericordioso§?.

82 Cfr. Ibn ‘Arahi, L'interprete delle passioniUrra-Apogeo, Milano 2008, pp. 12; 55. Anche IBmabi
per altro distingue i nomi divini in maschili e femmili; v. suprag pp. 236ss.
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Questo breveexcursusnelle e sulle triadi cabbalisitiche (e islamichels@o un

abbozzo e un’ipotesi di lavoro che meriterebbe stndio monografico approfondito.

4.4. IL VIAGGIO INTERIORE ED INIZIATICO NELLA BIBBI

4.4.1. La dimensione iniziatica deBabbia

Varie volte in questo studio abbiamo fatto rifermtee alla dinamica iniziatica del
testo biblico. In effetti essa attraversa contineata il Gran Libro e molti suoi racconti
potrebbero essere considerati dei viaggi iniziatici

La dimensione iniziatica di cui parliamo é da naiesa, come abbiamo piu volte
specificato, in senso allargato: essa non rigudadéo l'iniziazione segreta, di certi
popoli, di certe organizzazioni e che probabilmesreora esiste, quanto piuttosto un
“entrare in profonditd” nell’esistenza e nella yithe & a disposizione di tutnitiatio €
proprio questo. E il verbmeorimanda proprio a questo «entrare in». L’iniziaag@uo
darsi per chiunque: € un dono, ma serve anchezaitene disposizione.

Il libro fondamentale che “parla” di questa inidiaze e quello della vita; ma anche
la Bibbia, come i testi sacri di altre tradizioni, e intriiaquesto “spirito”.

Piu dettagliatamente e specificamente il viaggiai@tico ha alcune caratteristiche
che descriviamo qui brevemente. Ad es. Campbellapdr una struttura ternaria
incentrata su:

a) la partenza;

b) l'iniziazione;

c) il ritorno.

A loro volte le tre tappe possono essere cosi-suticolate: per la prima tappa: al)
la chiamata e l'uscita dal mondo ordinario; a2jifiuto della chiamata; a3) I'aiuto
soprannaturale; a4) il varco della prima soglia) d5ventre della balena; nella
seconda: bl) le prove; b2) I'incontro con la de3y) la donna quale tentatrice; b4) la

riconciliazione con il padre; b5) I'apoteosi; bG)lfimo dono; nella terza: cl) il rifiuto
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a tornare; c2) la fuga magica; c3) l'aiuto dallasto; c4) il varco della soglia del
ritorno; c5) Signore dei due mondi; c5) libero diere®.

Molti antropologi e studiosi delle religioni hanstudiato il viaggio iniziatico, che
consiste in un rinnovamento profondo della persamiavolta, che, attraverso prove che
possono comportare anche la morte (almeno iniaiatiguindi simbolica, non
necessariamente fisica), passano ad uno statosdiecza diverso, ad una maturita di
vita superiore. In questo senso il protagonistavilgio iniziatico “muore”: 'uomo
vecchio & scomparso e lui & rinnovato. L'iniziagah «vita nuova», come Dante ben
sapeva fin dal titolo del suo libello giovanile.

Si possono evidenziare anche queste altre castittbg del viaggio iniziatico:

a) prove svariate fisiche, psicologiche e spiritdalsuperare;

b) necessita di uno o piu maestri esteriori e/eriati: il viaggio non si affronta da
soli, pena il fallimento;

c) passaggi di erranza, di morte e rinascita/regione simboliche;

d) luoghi sacri e/o tipici coinvolti: caverna, magha, labirinto, mondo sotterraneo,
bosco etc.

e) passaggio attraverso i tre mdfiddivino, umano e cosmico; oppure: passato,
presente, futuro; inferno, purgatorio, paradiso;ndw sotterraneo, terreno e celeste;
sottosuolo, terra, cielo; corporeo, psicologicojrigmle; materiale, immaginale e
intelligibile etc®>;

f) presenza umana e/o divina di una o piu figurarfenili esteriori ed interiori, che
possono essere guide, ma anche e soprattutto a@anaaifestazioni spirituali e divine;

g) ierogamia, nozze mistiche, compimento, unione B, con il Principio, con il
Mistero, con I'Infinito, con la Luce etc.

h) necessita del ritorno nel mondo ordinario; nir@ziato non & pitl lo stes&b

8 Cfr. J. Campbelll"eroe dai mille voltj Guanda, Milano 2000, pp. 51-223. Riprendo qusskema dal
mio G. VacchelliViaggig, cit., p. 13.

8 Sui tre mondi, cfr. anche A. de Souzenelle — PAMrecht, Camminare con I'angeloServitium-
Viator, Milano 2012, p. 123.

8 Come @ evidente, il viaggio iniziatico & in staetionnessione con l'intuizione cosmoteandrica e puo
essere cosmoteandrico esso stesso.

8 Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutsibliche al crocevia: simbolo
poesia e vitacit., pp. 101ss.

249



Talvolta il protagonista si ritrova nel luogo davece partito: tutto € uguale, ma tutto
e diverso. Nella tradizione zen l'adepto iniziaciasdo il caos del mercato e finisce

ritornando al mercato, lui completamento nuBvo

4.4.2. Il viaggio iniziatico genesiaco

La Genesie un libro pervaso dalla dimensione iniziatica ¢ téma del viaggio
iniziatico stesso.

In questo senso vorremmo ripercorrerlo brevememstafermandoci poi piu
particolareggiatamente, ma sempre in modo curssuigyrimi capitoli.

In effetti Gen 1-2 tracciano, nel complesso, un quadro di armanipossibili
compimenti, dove il mistero divino, 'uomo, la danme il cosmo sono co-implicati.
L’'uomo (in quanto umanita, naturalmente) naseg@ax humani et Deicapace di
umanizzarsi e divinizzarsi, ma pure deve compiersompiere la creazione (che esce
dalle mani del divino mirabile, ma appunto non tiesata [cfr.Gen2,2-3]f%.

Tuttavia questo dinamismo di crescita e compimegtoontologicamente e
ontonomicamente caratterizzato dalla prova: eatia appunto. L'uomo deve essere
provato, ma la prova riguarda tutto e tutti: il wws la materia, Dio stesso. Se 'uomo
fallisce, tutto sara interessato dalla caduta.

L’'uomo fallisce (cfr.Gen 3) il suo incontro-scontro con il serpente. La disania
dilaga: la famiglia, entrata in crisi, diventa pecsluogo di morte: Caino uccide Abele.
E questo, simbolicamente pil che storicamenteaijritigp omicidio della storia (cfrGen
4,1-16).

| capitoli successivi mostrano questo ampliarsi disbrdine (cfr.Gen 4,17-6,4),
sebbene [l'ultima parola del divino non voglia dirgorte, ma ricostruzione e
riarmonizzazione. Il diluvio, per quanto terribiten e tanto una punizion€¢n6,5ss.-
7). bisogna superare I'antropomorfismo del linguagdgiblico e percepirne il senso
simbolico. Il diluvio € soprattutto una conseguededle catastrofiche azioni umane: il
divino ratifica, per cosi dire, la liberta umandeesue decisioni. Quindi mentre le

generazioni incrudeliscono, pure non tutto e perdiitSignore si ricorda di Noé e con

87 Sulliniziazione, cfr. anche il profondo A. de Smmelle — P.-I. Albrecht, 'initiation: Ouvrir les portes
de notre cité intérieurecit.
8 V. infra, p. 256 e n. 99, per la traduzione di A. de Soelten
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lui ricostruisce un’alleanza con Noe (ceen7,1ss.; e poiGen 8-9), sigillata daot-
habberit «segno dell’alleanzaxs€n9,12.17), I'arcobaleno. Nuove genealogie: da Noé
ai suoi figli, al popolamento della terr&€n 9,18ss; 10), con episodi e figure ancora
attraversati da ombre e misteri inquietihti

E in effetti un altro ambiguo progetto, quello blatme (Gen11,1-9), sembra gettare
nuovamente tutto nel caos. Seguono ancora genealdfj10-25), dove, finalmente,
emerge anche Avram/Avraham (Abramo) e la sua faaigl

Sulla centralita della figura di Avram per le treligioni che da lui, non a caso,
prendono nome, non c'é neanche da dire. |l tes$amaliare di Avram appare
paralizzato, bloccato (11,25-32). Sara solo cori®?2¢che Avram sara chiamato ad
andare fuori e dentro di sé.

Nella tradizione ebraica Avram é colui che rinidiemondo, che cerca di ricomporlo
dopo le difficili vicende raccontate {Ben1-11.

La saga abramica continua finoGen 25,18. Essa € un “romanzo iniziatico nel
romanzo iniziatico”: come vedremo, essa € compa#epndo linterpretazione della
saggezza ebraica, di 10 prove, dalla chiamatacafisa di Isacco.

Arriva poi il ciclo di Isacco e di Giacobb&én 25,19-36). Anche questi capitoli
sono densi di accadimenti iniziatici e trasformiatha figura di Isacco appare piu
passiva, distaccata: eppure egli &, ad es., uatoeecdi acqua nel deserto. | pozzi erano
essenziali per tribu nomadi di queste zone, ma pozei ed acqua hanno un significato
cruciale e simbolico sia nell’AT che nel RfT

E soprattutto Giacobbe, personaggio straordinarisfaccettato, persino
contraddittorio (almeno ad un livello letterale)vigere grandi prove di trasformazione.
Si pensi ad esempio alla rivalita con il fratelth€ richiama quella tragica di Caino e
Abele, ma anche quella di Isacco e Ismaele), abhiniro con I'amatissima Rachele
(Gen29,9ss.), ai 7 anni di servizio presso Labano, grilnpoterla sposar&en29,15-
30), alla misteriosa lotta con un uomo pressoume labbok (cfr.Gen 32), da cui
Giacobbe uscira radicalmente mutato (in questocskEngoppia del patriarca assume |l

senso di una sorta di “ferita iniziatica”). Non & caso che dopo la mistica lotta presso

89 Cfr. ad esGen9,22ss., con I'inquietante episodio di Cam, cheavechudita del padre e la maledizione
di Canaan; €&en10,8, con la figura di Nimrod, per altro solo aucata.

% Tutto il resto dellaGenesi(12-50) & occupato dalle saghe dei patriarchi.

1 Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgibliche al crocevia: poesia
simbolo e vitacit., pp. 352; 355.
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lo labbok, Giacobbe abbia I'incontro decisivo coriratello Esau: quella che doveva
essere una guerra fratricida, si trasforma in unadzio (cfr.Gen33).

Ma ancora storia di fratelli sara quella che aw@tggonisti Giuseppe e gli altri figli
di Giacobbe Gen 37-50). Si tratta di un capolavoro nel capolavagoyero nuovo
romanzo iniziatico dell&enesi”.

Giuseppe, il “conoscitore”, il «sognatore» (dBen 37,19), attraversera I'odio dei
fratelli (causato anche dalle smaccate predilezpaierne), subendo vere e proprie
discese agli inferi, per riuscirne “risorto” e nwo\Divenuto visir dell’Egitto, Giuseppe
potra rincontrare, non riconosciuto, i fratelli.lli destinato a riportare pace nel seno
tormentato della famiglia, ma prima, iniziaticameenfara a loro volta discendere i
fratelli nell’abisso, perché comprendano, conosasorisveglino.

Giuseppe, il “mago” interprete dei sogni, utilizdani suoi talenti, ma anche
“l'astuzia del serpente” e la saggezza, acquidita\erso le prove, sapra ritessere le
relazioni. La distruzione familiare e fraterna awnata le vicende di Adamo ed Eva,
con Caino e Abele, trova nelle vicende di Giusejpe sua soluzione che ricostituisce e
risana”.

Come si vede l'intero libro genesiaco € uno straxamib “viaggio iniziatico”, pieno
di passaggi di vita-morte-vita.

4.4.3.Gen1-2: la vicenda iniziatica deidam

In particolare, come accennato, vorremmo ora sofieci in modo un po’ piu
dettagliato, sul “programma iniziatico” che coingel 'adam anche perché i primi
capitoli diGenne rappresentano, per cosi dire, il manifestmdgna cartha

Si ricordi che le vicende dedldamdevono essere lette secondo un triplice livello:

1) letterale-letterario, dove le vicende significase stesse, anche all'interno di una
tessitura letteraria di altissimo livello;

2) relazionale-familiare, dove le vicende dmilam della donnaigsah, poi Eva),
Caino e Abele etcdiventano anche un vissuto “psicologico”, fattoudii e ombre, in

una sorta di “romanzo familiare™;

92 per un'analisi in tal senso della straordinarieuia, cfr. G. Vacchelliaggia cit., pp. 20-28.
% Cfr. A. Wénin, Giuseppe o linvenzione della fratellanza. Letturarrativa e antropologica della
Genesi. IV Gen. 37-5&DB, Bologna 2007, pp. 229-230.
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3) interiore-mistico/simbolico: tutte le vicendecantate non sono solo esteriori, ma
anzi, soprattutto, interiori. Anche la creazioneme accennavamo prima, non € solo
fenomenica: i “mondi”, i “cosmi” sono dentro, nools fuori 'uomo. | personaggi
coinvolti sono anche parti della nostra interiorp@d recondita. Inoltre il testo,
ontonomicamente, racconta, come abbiamo anche atwssopra, la connessione
cosmoteandrica Dio-Uomo-Mondo.

All'interno della creazione della realta cosmicéeesa ed interna, compare I'uomo,
I’adam E scritto: «Facciamo uadam,[...] a nostra immagine, capace della nostra
somiglianza»* Gen1,26).

Questi due termini sono cruciali per dire il dinamo iniziatico di tutta la realta.
Infatti,

la parola «<immagine»glem contiene la radiceem che si trova nellgim-sum, divino e che da conto
di un’aspirazione estrema. L'immagine divina cHeAglamprocede nel senso delfom-sum, cioe del
ritiro di Dio nel Seme che fondaAdame che nasconde il programma del suo divenire; guest
formazione € contenuta nella lettedlamed che, in mezzo alla parolaselem significa

I“insegnamento”. Un altro aspetto @elemé indicato con la radicgel, «xombra» [...]. L'Uomo &

allora come Iombra di Dio™.

Potremmo dire che questa immagiedem costituisce il nucleo ontologico divino,
'immagina divina appunto, eterna, increata chiede nel’'uomo. Essa e inestirpabile,
proprio perché primordiale, originaria. Dice anthéignita costitutiva dell'uomo.

Del resto 'uomo e chiamato alla somiglianza. L'iagine & data, ma 'uomo deve
cooperare, come ben dice il verbo genesiaco giocdsah: esso indica un processo
divino-umano, cui presiede appunto, per definizjcameche 'uomo (mentrbara’ € il
verbo del «creare dal nulla).

Infatti 'uomo e creatura del 6° giorno (cfGen 1,26-31), che nel linguaggio
simbolico dei numeri biblici, dice sempre “incomigleza”. Per essere “7”, compimento,
'uomo deve trasformarsi, evolvere, iniziaticameat&averso la prova (cfiGen 3).
Non a caso 'uomo diventa «anima vivente» propeb # giorno (cfr.Gen2,7) e in

guel momento sara pronto per affrontare il serpdhéresto,

% A. de Souzenelld, alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitatait., p. 114.
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la parola «somiglianzaxlamot forma costruita daemiah «sangue di Yah» [uno dei nomi di Dio,
“abbreviazione” del Sacro Tetragramma, YHWH)], chf@yma che Adame di sangue divino, di
razza divina. [...] La parola costruitthmotcontiene essenzialmente la radizm il «sangue», ma
anche quella che presiedera al suo divenire onitmogot che & legge di mutazione [Annick de

Souzenelle legge infatti questa radice, generakreatiotta con «morire», anche con «mutare»]

4.4.4. Dare nome agli animali (interiori)
Il passo gia citato dbenesi(2,19-20) e fondamentale per comprendere ulterintene

il viaggio iniziatico delladam

Allora il Signore Dio [YHWH Elohim] plasmo dal suologdamal ogni sorta di animali selvatici e
tutti gli uccelli del cielo e li condusse all’'uomper vedere come li avrebbe chiamati: in qualunque
modo I'uomo avesse chiamato ognuno degli esseantiyquello doveva essere il suo nome. Cosi

'uomo impose nomi a tutto il bestiame, a tuttiggicelli del cielo e a tutti gli animali selvatici.

Ecco che, dopo la creazione del cosmo descrit dith ora, 'uomo é chiamato a
dare nome a tutto questo pullulare di energiepdid. La chiamata non riguarda solo
I'esterno: & soprattutto dentro di sé che 'uomwedavolgere lo sguardo, per vedere e
nominare gli animali interiori che lo abitano.

L’adamabhe terra, terra madre, ma anche una sorta di incopgno di istanze che
I'adam deve conoscere, per poterle assumere. Potremmacliérecome Bdam qui
rappresenta soprattutto un uomo primordiale, “tidde’, I'umanita, cosi ladamaheé
una sorta di inconscio collettivo, ribollente, cardi “potenze”, ma anche da assumere.
Il «dominio» necessario & I'assunzione di tutti sfju@nimali che andrebbero visti e
integrati dentro I'uomo. Egli deve diventarne “mast®.

Il viaggio iniziatico delladam deve essere un processo di conoscenza e amore:
nessuno dei due da soli basta; la conoscenza stailenente nel calcolo o

nell’oggettivazione senza amore; e I'amore, sen@aoscenza, rischia di diventare

% |bidem

% Cfr. A. Wénin,Dalla violenza alla speranza. Cammini di umanizaaei nelle ScrittureComunita di
Bose, Qigajon, Magnano 2005, 21ss., dove la figislaxpastore» nellBibbia, privilegiata rispetto al
cacciatore o al contadino, simbolicamente dice c¢#gacita di padroneggiare I'animalita interiore”,
secondo l'interpretazione di P. Beauchamp.
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emozione, sentimentalisffo Potremmo dire che & necessario per questo passagg
I'amore della saggezza e la saggezza dell’amore.

Del resto 'uomo non puo essere solo in questondisiao; infatti, come recit&en
2, 20-24,

il Signore Dio [YHWH Elohim per 'uomo non trovd un aiuto che gli corrisposde. Allora il
Signore Dio fece scendere un torpore sul'uomo, shaddormento; gli tolse una delle costole e
richiuse la carne al suo posto. Il Signore Dio foroon la costola, che aveva tolta all'uomo, una

donna e la condusse all'uomo. Allora 'uomo disse:

“Questa volta

€ 0sso dalle mie ossa,
carne dalla mia carne.
La si chiamera donna,

perché dall'uomo é stata tolta”.

Per questo I'uomo lascera suo padre e sua madrererd a sua moglie, e i due saranno un’unica

carne. Ora tutti e due erano nudi, 'uomo e suali®og non provavano vergogna.

Tutti questi testi sono di una densita interpretate simbolica assolutamente
straordinaria. Non a caso, nella tradizione ebrasoao considerati pieni di segreti e
assai difficili. Se ne sconsiglia I'analisi a climsia veramente esperto.

Ebbene I'esegesi corrente ha “esteriorizzato” questi, leggendoli solo in un’ottica
“orizzontale”, biologica. Certo qui si racconta bhag¢ con linguaggio mitico e quasi
“fiabesco”, la “nascita” della donna e della primappia umana, ma quesissas,
«donna», sulla quale torneremo a breve, é sopiattialtro lato” dell’Adam il suo
femminile interiore. Solo in stretta connession& cpesto lato di s€ femminile (si
ricordi l'importanza delle guide femminili nel vig®p iniziatico), il viaggio potra
compiersi.

Del resto il divino stesso si ritira (generalmesidraduce: si riposd), per lasciare

spazio all'uomo:

" Pagine intense e nutrienti in questo senso skaitikkar che, ad es., in L. Irigardyg via dell’'amore
Bollati Boringhieri, Torino 2008. Il tema delloieros gamosra amore e conoscenza € un vero e proprio
locus philosophicugpanikkariano, presente in molte sue opere. CfreadR. Panikkarl.'esperienza
filosofica dell'India, Cittadella,Assisi 2000, pp. 12ss.; IdSaggezza stile di vit&d. Cultura della Pace,
S. Domenico di Fiesole (FI) 1993, pp. 97-181veda inoltre l'intervista di Battiato a Panikkasibile in
http://www.youtube.com/watch?v=E3GrPr-b0s8
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e benedice Elohim il giorno il settimo
e lo santifica perché in esso si ritira
da tutta la sua opera che ha creato,
Elohim, per fareGen2,2-3".

Il ritiro del divino € un altrasim-sum, unakenosj che permette al’'uomo di compiere
cio che il divino, insieme a lui, ha intessuto. Aegto punto peréadam con issah
devono necessariamente entrare nella prova. Eceedsscritta, come ben sappiamo, in
Gen3, cui ci dedichiamo adesso.

Questo capitolo, infinitamente letto ed interpretaforse ha anche *“volti”,
sfaccettature altre, che possiamo (ri-)scoprire.

4.4.5. Gen 3: una vicenda conosciutissima, anzion@sciuta

Gen 3 €& conosciuto generalmente come il capitolo gectato originale”, ma
potremmo piu correttamente intitolarlo: “la prova”.

Gli attori di questo brano sono famosissimi: Adar&oga, il serpente, Dio e due
alberi, I'albero della vita e quello della conoszamlel bene e del male.

Per leggere questo testo bisogna tenere presemtie Gopra piu volte ricordato,
I'intuizione cosmoteandrica e la lettura triplig@mbolica.Gen3 parla dunque, al di la
del suo significato letterale: a) della relaziormemo e donna; b) di un piano interiore
che riguarda il femminile e il maschile dentro di;rc) della relazione costitutiva Dio-
Uomo-Mondo.

La storia diGen3 e nota e si potrebbe riassumere, un po’ libenéeeosi, almeno
nella sua accezione vulgata: Dio € stato molto bummn 'uomo e gli ha concesso un
giardino bellissimo in cui stare. Ben presto Adanum € piu solo e ha vicino a sé la
donna, con la quale vive nel meraviglioso giardmoui ci sono due alberi diversi dagli
altri. Uno e l'albero della vita, l'altro e il solalbero da cui non si pud mangiare, quello
della conoscenza del bene e del male. Malauguratameu invito del serpente,

'umanita mangia di quest’albero, ed e il catachsm

% per la traduzione qui adottata, cfr. A. de Soulteng’alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitatait.,
pp. 125-127.
* Trad. di Annick de Souzenelle.
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Ne esce un quadro finale molto triste, che ha werge gli ripercussioni consce e
inconsce dentro di noi.

Ma € necessario porsi fin da subito alcune domapeehé Dio ha vietato I'albero
della conoscenza del bene e del male? La conoséamza cosa bella, come mai Dio ha
posto un divieto su quest'albero? Nel commentcadgilbbia di Gerusalemme scritto
che «guesta conoscenza € un privilegio che Disesiva e che 'uomo usurpera con il
peccatox’’. Ma se il privilegio che Dio si riserva & la conesza, ci sono alcuni autori
che provocatoriamente hanno detto: “meno male 'doenlb ha peccato”. Perché senza
la conoscenza, come sarebbe possibile vivere? Gotmedere allora questo no alla
conoscenza? E cos’e realmente 'albero della ceamzscdel bene e del male?

Probabilmente le cose sono piu complesse di conmbrs@o. Forse questa storia

conosciutissima non la conosciamo veramente, ceradpmon del tutto.

4.4.6. | protagonisti: una brutta figura collettiva

A una prima lettura, sembrerebbe che nessuno dsiali protagonisti faccia una
“bella figura” in questo capitolo. La donna ne esom unimprinting che le restera
guasi per sempre: Eva peccatrice, Eva seduttria cke si fa tentare, Eva che prima si
fa incantare dal serpente e poi seduce Adamofa gtiangiare la mela. Pure Adamo ne
esce male, perché alla fine mangia il frutto ptoike accusa Eva. Il serpente &€ un
mostro, radicalmente malvagio. Ma tra I'altro: comai, perché si trova li? Chi lo ce lo
ha messo? E l'immagine stessa del divino e piwtosjuietante: mostra un Dio che
proibisce e poi punisce, anche se la colpa c’'a sw@te giusto punire.

Insomma ci si potrebbe chiedere: “Ma quale immagin®io emerge da questo
brano?”. Il Dio {Abba Padre» del N¥* il Dio zelante d’amore anche dell’AT o un
«Dio perverso?» (Bellet). Bisogna quindi cercare litherare il testo da una
interpretazione riduzionista e microdossica chialpatire.

Questi testi non chiedono solo alluomo di obbedire, come spesso detto, di
nascere, crescere e compiersi in un’avventuraiil divino € implicato e il cosmo non

e escluso.

10 Bibbia di GerusalemméDB, Bologna 1986 (7a ed.), pp. 38-39 (nota &,\17).
"'Rms, 15.
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4.4.7. Una traduzione diversa per “I'albero piu fasvo”...

L'«albero della conoscenza del bene e del malesséitativo di tale dinamismo.
Questa traduzione é pero accettabile da un centopli vista, ma insufficiente da un
altro. Infatti, nella sua sottolineatura dualizzgné forse piu greca, che non ebraica.
L’ebraico non € lingua da filosofi, ma concretagrtigna”, poco amante delle
astrazioni.

Albero della «conoscenza del bene e del male» lpmgrénvece essere interpretato
come «del compiuto e dell'incompiuto». Piu liberamee «della luce e della non-luce
[ombra]», «della conoscenza della luce e dellombiatermini ebraici in questione
sono rispettivament®v era’, cid che & compiuto e cid che & incompifio

Si vorrebbe subito mettere in evidenza come gupstesi di traduzioni siano meno
dialettiche, meno dualistiche di quella usuale. @mke luce, compimento e
incompiutezza sono poli in tensione creativa, nodasl’'uno senza I'altro. Dobbiamo
sempre ritornare a quelythostrinitario, triadico e advaitico, quelyin-yangthinking»

di cui parla frequentemente Lee, per uscire datktte dualistiche (e monistiche).
Ma vediamo piu da vicino le ragioni esegetiche mi simile traduzione: la parola

rov e legata al primo giorno ed e strettamente conredieshuce:

Dio disse: “Sia la luce!”. E la luce fio vide che lduce era cosa buonéov) e Dio separo la luce
dalle tenebre. Dio chiamo la luce giorno, mentreamid le tenebre notte. E fu sera e fu mattina:

giorno primo Genl1,3-5).

Ogni successivgov € un compiersi, un emergere alla luce. Ma ognfeg@ne dice
limite'®. Ogni perfezione rimanda ad un passaggio sucaesgerché la realtd &
trasformazione, éhangecostante, come ci ricorda '8& Allora overa' sono due poli
di una stessa realta inesprimibile, qualcosa cbleiaino la relaziong/in-yange il
mistero deDao.

192 cfr. A. de Souzenelld\el cuore del corpo la paro)ait., pp. 81-82; 148-150. La riflessione di A. de
Souzenelle su questa possibile diversa traduzimesmale nel nostro studio.

193 Questo potrebbe raffigurarsi anche nel simboligmadico della parola stessa; infativ si legge con il
simbolismo dellget, v, che vale, numericamente, 9. Precgoedi valore 10. Essa simboleggia un anello
ed é avvicinabile ad un serpente, la cui testaivagg la coda, un serpente che si morde la coda Es
simboleggia un compimento dinamico che ha bisogmodplla distruzione (cfr. A. de Souzenellsg
lettera, strada di vita. Il simbolismo delle letegbraichecit., pp. 99ss.).

104y supra pp. 122; 191ss.
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La parolara’ € composta dalla lettengs piu la lettera‘ayin. Qui la parola e
“agganciata” alla congiunzione «e», in ebrar@wn. Ne viene dunque una nuova parola,
per cosi direwara’. La lettera‘ayin gioca sempre in dialettica catef, in un’ottica di
tenebra-luce. L'uomo puo andare alla lucelef, solo rivolgendosi alla «sorgente» del
suo essereayin (questo uno dei significati della parcéegyin).

La tensione tra queste due energie crea la potén&nica di crescita dell'albero
della conoscenza del compiuto e dell'incompiuto.

Se questa crescita si completaalef prende il posto dellayin e abbiamo allora il
passaggio davara‘ (waw-res~‘ayin) a wara (waw-res-alef). Quest'ultima parola é

formata dalle tre lettera della parola lure(alef-waw-re)'®

. Quindiwara’ puo anche
essere tradotta «non-luce», meglio ancora: «nonradace».

Ecco perché il dinamismo dovwara‘ € anche traducibile con «luce-non-(ancora)-
luce».

Anche altri interpreti hanno cercato di uscire dhlalismo dell'albero della

conoscenza del bene e del male. Cosi scrive GioYamnucci:

...e Dio vide che era buonp..]. Ma, seguendo l'interpretazione della grafiaaba, vediamo che
“buono” significa la perfezione della vita, cioédampletezza della forma, di una struttura armanios
e fissa nella sua perfezione. Il male dunque ndnmale morale, ma €& I'essenza vitale che distrugge

la perfezione detoy, distrugge la forma perfetta, & 'energia che sotge I'esistenza statit®.

Ma si veda anche Rav Isaac:

19 Questi passaggi dayn adalef (e viceversa) sono ben conosciuti, nel loro sigaié simbolico, dalla

tradizione ebraica, cfr, ad es.: diaxvesti di luce>con alef a‘or «tuniche di pelle» corayin; daalefad
‘ayin significa anche cambio di stato, dall'unitigfvale 1) alla molteplicita; infattidyin numericamente
corrisponde a 70, simbolo del mondo materiale peelienza (cfr. Y. Pinha®)nda sigillata. Acqua, Vita
e Parola cit., p. 41; ancora: lalef & «la grande aquila», anche per il suo disegnacgraéssa eleva la
parola, quando viene introdotta; cogbla «esilio» diventagheula «redenzione»melek«re» diventa
malak «angelo»met «morte» divent&met«verita».Alef del resto é l'iniziale dElohim e diAdam Se
sostituiscoalef con ‘ayin scopro la natura spirituale della mater@gher «felicita» diventa‘osher
«ricchezzaxayin «nulla» diventdayin «occhio», «sorgente» [ciui, pp. 67ss.]).

1% G. Vannucci,ll richiamo dell'infinito, cit., p. 148. Anche Wénin, pur non utilizzandeskgesi
cabbalistica, spiega come «il significato di quekte termini & del resto molto ampio in ebraico: le
coppie bene e male (sostantivi o avverhbi), buoreatéivo (nel senso fattuale o etico), bello e larutt
piacevole e spiacevole, felicita e infelicita passoin linea di massima, essere adatte per reridezaso
ebraico» (A. WéninDa Adamo ad Abramo o I'errare dell’'uomo. Letturarraiva e antropologica della
Genesicit., p. 45).
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Studieremaov wara, il bene e ... il male. Ma «bene» pex, € una traduzione troppo semplicistica,
e «male», pera‘, € quasi falsa. [...] Tu sai che la prima apparigial una parola nell@orah ci
indica il fondamento del suo senso. «E ditehimche sia luce e c’é luce; &dohimvede la luce: che
ov». [...] «Elohimvede la luce» e questa luce la chiamma 7bv non ha ancora il suo opposto. Non &
il bene che si oppone al male [..Ha' ha un significato molto vasto; significa «altrogressimo»,
«straniero», «ci0 che & diverso», «tutte le cosen)ore», «disgrazia», «sofferenza», «male». [...]

L'albero ov wara'é il simbolo della conoscenza duateyera’, «cid che &» e «altrd%.

Suggestiva poi la testimonianza di Gitta Mallasz:

I male e il “piu”,

ma ¢ la culla della Gioia.

[...] La forza non trasformata,

la forza non utilizzata distrugge, devasta, avvelen
[...] Cid che & cattivo quaggiu [...]

E buono lassu [...].

Le forze devastatrici non sono al loro posto.

E per questo che distruggono.

Perché non c’e distruzione se tu le elevi.

Dal veleno — la guarigione.

Dal fuoco — la luce.

[...] PERCHE IL MALE NON ESISTE.

ESISTE SOLO IL COMPITO NON RICONOSCIUTO.
La sua mancata realizzazione ti distrugge.

E in questo senso che il male ¢ la culla dellagioi
[...] Ve lo dichiaro:

IL MALE E BENE IN TRASFORMAZIONE,
BENE NON ANCORA PRONT&?®,

4.4.8. L’albero della Vita, il “primo” albero

Ma gli alberi del giardino sono due. Si da infatiche I'albero della Vita (cfiGen
2,9). E questo, misteriosamente, a presiedereolaapMentre I'albero della conoscenza
del compiuto e dell'incompiuto € comunque un alb&egnato dalla dualita e a rischio

di dualismo, l'albero della Vita ci richiama al ri@so stesso dell’esistenza, che tutto

197p Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebragit., pp. 234-235.
198 5. Mallasz Dialoghi con I'angelo Ed. Mediterranee, Roma 2007, pp. 155-156.
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comprende. Esso € collegabile all’'Uno, al MistaalyOrdine, all’Armonia che tutto
governa. Un mistero a-duale, tadito

In principio la Vita, potremmo dire. L’altro albem® secondo. E solo se sono nel
dinamismo del primo albero, entro rettamente railialita del secondo. Se dimentico il
Principio, lo sguardo a-duale, eccomi a rischio diperdermi nella molteplicita
dell'albero della conoscenza. E la vita con il sivere che mi fa entrare in questo
processo di trasformazione, da incompiuto a coropipér procedere ancora in terra
incognita, poi assunta e cosi via. Senza fineridcipio in principio.

Solo diventando quest’albero della conoscenza delpauto dell'incompiuto, solo
essendolo, dentro il ritmo nella Vita, tra amoreamoscenza, il cammino iniziatico
cresce, danza ritmicamente.

Se invece “strappo” la conoscenza, ecco che lattiggeo, la scindo dalla vita; se
penso di averla (senza esserla), ecco la frantamegziil dissidio: tra amore e
conoscenza, tra quest’ultima e la vita.

Ancora una volta Vita e compiuto-incompiuto sono un rapporto triadico e
trinitario. O vivo la dinamica simbolicamente, cimemodo sinfonico, oppure eccomi
entrato nella scissione dia-bolizzante.

Avere la conoscenza senza esserla, nella vitaa @elfe grandi tentazioni del brano:
quella del potere esteriore. Da cid anche il divigitmangiare dell’alberd’.

Ed é qui il ruolo del serpente. Esso forse € inigunfatti subito “gioca una partita
manipolatoria”, ma in qualche modo e anche necessaarché il compimento avvenga,

ci deve essere la prova, che é ontologica, e seaffidata a un avversario.

4.4.9. Il serpente: I'avversario ontologico ma aach il nemico

Il Satana, con cui spesso viene identificato ilpeate, significa letteralmente in
ebraico «l'avversario», «l'accusatore», non subitemico. L'avversario € colui che fa
le obiezioni, che lavora sul polo incompiuto, sullene d’ombra ponendole davanti

all'uomo. A questo punto I'uomo pud scegliere dnuovere le zone d'ombra, di

1990 piu esattamente: daoico (Bao).

11091 questo senso il divieto di non mangiare daikéab della conoscenza del bene del male significa
I'accettazione del limite, come costitutivo deliazione, cido che dice la differenza, cio che fats
ognuno sia quel che e, cfr. A. Wénba Adamo ad Abramo o I'errare dell'uomo. Letturarradiva e
antropologica della Genestit., pp. 44ss.
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cascarvici dentro (opzioni entrambe rovinose), oepdi iniziarne un faticoso e
complesso cammino di conoscenza. Il sacro TetrageanYHWH & presente e
accompagna l'uomo in questo processo. Ma se l'udénpotere al serpente e crede a
quello che lui dice senza conoscere, comprendaregrare, il serpente si trasforma in
nemico: divora, distrugge.

Il serpente in qualunque caso deve sottoporre luanguesta prova: infatti YHWH
Elohimlo lascia agire, non gli si scaglia contro. |lmEttedevepresentare queste zone
d’ombra all'uomo, perché in qualche modo questffeonti.

Il serpente allora si presenta al’'uomo. Ma noettirmente alidam ma ad ssah, la

donna, non ancora chiamata Eva

4.4.10. ISSah: “I'altro lato di adam”
Chi eissal?

E “laltro lato di Adamo™*?

e, se non e escluso che sia anche una donnameste,
probabilmente qui comadame iSSahsi intendono le due parti che ci sono in ciascun
essere umancAdam e la parte conscia &Sah e il femminile interiore, la parte
inconscia, il potenziale incompiuttell’adam,che contiene il nucleo divino. | due lati
devono lavorare insieme, in coppia: uomo e donrka mealta esteriore, ma anche
conscio e inconscio nella realta interiore. Non atev essere aggregati in modo
indifferenziato, ma distinti e uniti insieme.

E infatti nel testo ebraico dben2,25, non si parla di «<moglie», come traduce CEI
(«tutti e due erano nudi, 'uomo e sua moglie, ma ne provavano vergogna»), ma
solo diisSah «donna»; inoltre l'ultima parte del versetto pblve esser tradotta anche
con: «ma non erano confust® In questo momento 'uomo-umanita & sia consci® ch
inconscio, ma non confuso, ed é pronto per la prbada sua parte conscia vigile e il
suo inconscio ricettivo. E qui arriva il serpentbecsi rivolge solo adisSah

all'inconscio, e che subito tenta di separare guelle YHWHEIlohim ha creato non

111 50l a partire d&n 3, 20, laissah viene chiamata Eva; insomma solo dopo la “caditd&]limento
della prova. Potremmo dire che Eva indica soptattla donna biologica, mentrkssah & anche
dinamismo interiore.

112 158ah e parola attestata per la prima voltaGn 2, 22. Fondamentale per l'interpretazione interiore
dell'isSahl'opera di Annick de Souzenelle.

13 cfr. A. de Souzenellel alleanza dimenticata. La Bibbia rivisitatecit., p. 158. La qualita della
vergogna € psichica, mentre questa non-confusiambise da intendersi in senso ontologico.
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unito, ma collaborante e distinto insieme. Peragnho e laisSahnon sono uno, e non
sono due. Non ¢’@ monismo, non c¢'é dualismo. Eendstrinitario.

E il serpente parla solo alla donna: subito sepaead’altra parte I'avversario deve
fare cosi, deve mettere alla prova dove si € pholileE non parla ad Eva peccatrice,
ma al nostro inconscio, che per definizione € lkepdi noi piu toccata, tra l'altro, dalle
paure, dalle emozioni, dalla dinamica del potesglidntrighi che sono dentro e parte

di noi.

4.4.11. La separazione-frantumazione di tutte lazieni

«E vero che Dio ha detto: non dovete mangiare sure albero del giardino?&¢n
3,1), chiede il serpente. Dio aveva detto: Potesmgiare di tutti gli alberi meno uno
(cfr. Gen2,16-17), ma subito il serpente stravolge I'affezroae destabilizzandgSah

Non basta: il serpente non solo divideuomo, dasSah donna, ma chiede anche se
«e vero cheElohim ha detto». In verita era stato YHWHEohim a parlare, non solo
Elohim, il dio “lontano”, impersonale, creatore, che glitiea il “lato del Giudizio e del
Rigore”, mentre YHWH quello della “Misericordia”. WH e il Dio-seme che vuole
fiorire nelle terre interiori del’'uomo e ha “bisog’, per cosi dire, del'uomo nel suo
amore creativo. Cosi il serpente separa anche Yl ohim™*

ISSah e subito in grave difficolta e infatti rispondeDei frutti degli alberi del
giardino noi possiamo mangiare». Ma di frutti noe snai parlato prima: € un’aggiunta
di i58ah che e gia in confusione, come I'inconscio quavaidlla.

Inoltre c’é confusione anche sul tipo di albero. Inf@fahaggiungexMa del frutto
dell'albero che sta in mezzo al giardino, Dio h&aé€'Non ne dovete mangiare e non
lo dovete toccare, altrimenti morirete”Ma era scritto invece: «Tu potrai mangiare di
tutti gli alberi del giardino, ma dell'albero deltanoscenza del bene e del male non
devi mangiare, perché, quando tu ne mangiassamerite moriresti»Gen 2,16-17).
DunqueisSah non dice il vero: Dio non ha parlato dell'alberbecsta in mezzo al

giardino. L'albero che sta in mezzo al giardinougltp della vita, mentre 'uomo non

114 Fino aGen2,3 I'unico nome attestatoEohint daGen2,4 compare la forma YHWIHEohim, con la
presenza dElohimritirata, per cosi dire. Il Tetragramma comparesdi a partire d&en4. Ancora la
misteriosa danza dei nomi divini di cui abbiamo galato.
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deve mangiare dell'albero della conoscenza del erdel male, che non é detto
chiaramente dove stia. E neppure Dio ha detto’abenb non deve toccarlo.

Ed ecco arrivare, seminata la confusione, la temmazfinale del serpente che esorta
a diventare e a conoscere tutto subito, bruciampho tappa. E la tentazione del potere.
E infatti il serpente dice: «Non morirete affattdhzi, Dio sa che quando voi ne
mangiaste, si aprirebbero i vostri occhi e divesgty come Dio, conoscendo il bene e il
male» Gen 3,4-5). Il serpente lusinga, ma dice anche la &edtmeno parzialmente:
diventereste simil-dei, contelohim Eppure mente per riduzione perché nBilabia e
detto molto di piu: inGv 10,34, citando iSalmo82, il Cristo ricorda a tutti noi: «voi
siete dei». Non «voi siete come dei». Il cammino kwomo & chiamato e di
compimento e di divinizzazione: non € un cammino geentare pseudo-dei, simili a
dei, come dice il serpente. Il serpente dice meaon,piu di Dio.

Il peccato del serpente e quindi di presentarcinumagine per difetto del’'uomo,
non per eccesso: € molto piu grande il progetttadivinizzazione dell’'umano.

Ma l'uomo fallisce, cade, anche se la possibilgéfdllimento doveva esserci. E, nel
momento in cui fallisce, ecco che tutta la reatt&ia a entrare in crisi, in travaglio,
'uomo si perde, il suolo stesso viene maledetto rper causa tuaxsé€n3,17), come
traduce la CEIl, ma «in relazione a'té»

E tutta la relazione cosmoteandrica a frantumarsiitto vacilla, compreso il divino
che in YHWH é il dio “bisognoso” di incarnarsi demtdi noi, bisognoso che noi
completiamo la creazione: perché, se falliamofdllisce con noi.

Il dualismo si é insinuato. L’armonia Dio-Uomo-Mandi sfa. Sara ora necessaria
una lotta: consegnatasi all’avversario, al serpdhtmanita si € fatta sposare dal falso
sposo, che ora e diventato il nemico e l'usurpatBer questo 'umanita che voglia
tornare a se stessa, allarmonia cosmoteandriceg dembattere il serpente (cteen
3,15): liberarsi dal suo influsso, rimetterlo abguosto ontologico.

Eppure la sola lotta non basta. Non ci si libedaddalismo con il dualismo: umanita
vs serpente. YHWH vs serpente, uomo vs donna...

La gimaryya cabalistica ci apre prospettive apparentementeliteie quasi

sconvolgenti a prima vista.

15 Secondo la proposta di traduzione di Annick dezSaelle.
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In ebraico c’e 'identita numerica tra il valore ldgbarolanakas, serpente, enasia’,
Messia, 358:

mwn il

masia’ nahas

Scrive Nadav Crivelli:

E [questa] da sempre una delle identita numeridhgmwblematiche di tutta la Cabala, spesso citata
dai detrattori di quest’'ultima. Essi infatti dicantwosa volete dimostrare con tutte queste analogie
numeriche? Volete forse dire che il serpente eabda?” La logica affermerebbe invece che si tratta
di due figure opposte, e che sia proprio il Mesigiersonaggio che deve venire a rettificare gloer
originati con serpente, passati poi ad Adamo ed Bxesta € la logica, ma la logica € anch’essa un
solo aspetto del complesso “serpente”, la sua parigale rettilinea.. la logica non & che un s&apl
frutto dell'albero della conoscenza. La realta nadauda € che senza la collaborazione del serpente
il Messia non potra mai rivelare al mondo le vie pportare I'Albero della Vita tra le possibili site

ed opzioni dell'essere umano. Da sempre il serpéni® schermo preferito sul quale proiettare le
ombre negative dell’esistenza. Su di esso vengaritate tutte le parti non riconoscibili e non
accettabili della propria personalita. Il cattivd, tentatore...[...] Comunque la si [prenda],
I'associazione Dio-serpente pud e deve rimanerblgnaatica. C'é un solo modo di liberare Dio da
essa, rispettando la simmetria generale del raocc@d evitando accuratamente di ricadere nelle
descrizioni dualistiche. L’approccio dualistico,icet e moralistico, ha fallito il suo compito
interpretativo, in quanto confina tutto il male daa parte e tutto il bene dall'altra, con poche e
confuse gradazioni intermedie, sempre comunquendigcibili all'uno o all'altro dei due poli.
Ripetiamo: un tale dualismo €& la tomba della capaevolutiva di una religione, forse dell'intera
umanita. E il peggiore di tutti i possibili stadihergetici. E il risultato pit diretto ed evided frutto
dell’albero della conoscenza, divorato in quantiidustriali mentre si € convinti che ci si sta
alimentando del frutto dell'albero della vita. Léagsica lettura, il Dio buono da una parte, e |l
serpente cattivo dall’altra, con alberi ed esserani oscillanti da una parte all’altra dei poliresti, &

il risultato pit clamoroso del frutto dell'alberelth conoscenza del bene e del male! Chiunque la
ritenga indiscutibile sia almeno onesto nel dichisiraffetto da quel frutto, e non dichiari di stgia
cibandosi del solo frutto dell'albero della vitaa$hiaro, la lettura etica classica non € sbagliaia &

lineare ed incompleta, provvisoria, e richiede tange cammino evolutivo, simbolicamente connesso
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con il digerire il frutto famoso, ormai comunque mg&ato da Eva e da Adamo a nome di tutta

I'umanitaxs-®,

Insomma: solo la lotta, certo anche necessaria dapoaduta, non basta alla
riarmonizzazione.

Allora la prova va ri-assunta, rivissuta, qui e@d.oEssa non riguarda soltanto il
passato, ma accade sempre. Inoltre il Cristo hé&regitificato Gen3”, ha gia rivissuto e
ri-assunto la prova, superandola, integrandola. Nhanfatto al posto nostro, ma perché
noi facciamo lo stesso a nostra volta. Nel Cristm, possiamo accedere ad un nuovo
livello. Possiamo riscrivere I'episodio biblico moi e nella nostra vita: anche il serpente
va reintegrato, non solo temuto, odiato o servédigsequamente. “Ridimensionato” al
suo ruolo ontologico. La sua straordinaria energieompiuta va verticalizzata
cristicamente.

L’accostamento Cristo-serpentegias-masias si illumina ulteriormente alla luce di
alcuni passi biblici: il primo e dall’AT; e il sendo, decisivo (e che cita il passo

anticotestamentario) del NT:

Allora il Signore mando fra il popolo serpenti websi i quali mordevano la gente e un gran numero
d’Israeliti mori. Allora il popolo venne a Mosé é&sk: “Abbiamo peccato, perché abbiamo parlato
contro il Signore e contro di te; prega il Signohe allontani da noi questi serpenti”. Mose pregb p

il popolo. Il Signore disse a Mosé: “Fatti un serjgee mettilo sopra un’asta; chiunque, dopo essere
stato morso, lo guardera restera in vita”. Moseralfece un serpente di rame e lo mise sopra J'asta
quando un serpente aveva morso qualcuno, se guestiava il serpente di rame, restava in vita»
(Nm21,6-9).

E come Mose innalzo il serpente nel despfio Nm 21,6-9], cosi bisogna che sia innalzato il Figlio

dell'uomo, perché chiunque crede in lui abbia ta eternaGv 3,14).

Cosi Gen 3 puo essere riscritta, e le scorie del serpeasdammate in oro, integrate,

come ci ricorda Yarona Pinhas, infatti

il serpente rappresenta la “percentuale di scantsiltante da qualunque opera creativa. Questo

materiale apparentemente perduto € tutt’altro ¢che li valore a condizione che lo si recuperi &ilo

16 N. Crivelli, Il serpente e la parte mancante della storarticolo in tre parti disponibile online
allindirizzo www.sapienzaverita.com/soggetti/ilrpente-e-la-parte-mancante-della-storia.
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ricicli, come fa I'orefice con le piccole scaglieotb disseminate sul pavimento del suo laboratorio.

Sono scintille di lucenitzotzot or che vengono diligentemente raccolte per prepdeapmrossima

orerid?’.

Ad un’integrazione a-duale sembra alludere ancheglente passo evangelico:

Ecco: io vi mando come pecore in mezzo ai luptestunque prudenti come i serpenti e semplici
come le colombe\(t 10, 162

Senza irenismi, ma pure recuperando I'ontonomikadehlta. YHWH é in noi e con
noi (oltre che fuori di noi). E cosi puo rinascamche ora, I'armonia cosmoteandrica
Dio-Uomo-Mondo dei primi due capitoli @enesi

Anche gli antichi, nella loro consueta profondiitnisolica, sembrano bene avere
intuito questa possibilita di armonico compimentBosi scrive Jacques Vigne,
descrivendo la piccola scultura che si trova netg® nord di Notre-Dame de Paris, |l

portale dal quale vengono fatti uscire i visitatori

Essa ritrae Adamo ed Eva ai lati dell'albero detbmoscenza del ben e del male. La scultura si trova
alla base dell'asse centrale del portale ed € swate da una grande Vergine col Bambino; essa ha
percid una posizione importante, poiché si trovaiadi di Nostra Signore, la patrona del luogo.
Sorprendentemente, Adamo viene rappresentato caoltorradioso, mentre prende la mela che gli
porge Eva, e le loro mani si incontrano proprio’aste centrale dell'albero. Il serpente avvolge
I'albero con le sue spire e non viene raffiguratm ain volto demoniaco, bensi con un busto
femminile dal viso luminoso, sembrerebbe angelpusto proprio sotto i piedi di Nostra Signora, e
guarda Eva con amore. Nel pieno centro di Parigndj, vengono esplicitamente espressi nella pietra
[... temi profondi, che per lo pill non sono comprdai visitatori]: la forza vitale risvegliat®
dall'attrazione tra 'uomo e la donna, vale a diadla confluenza della destra e della sinistran& u

linfa che deve salire; quando cid accade, da stxpgmale essa era si trasformera in donna-angelo,

117y, PinhasOnda sigillata. Acqua, Vita e Parqglait., pp. 19-20.

118 Cfr. anche i seguenti passi dove 'umanita apjragrado di controllare I'animale-serpente, come &
gia subito il caso di Adamo chiamato a dare nontetta gli animali Gen 2,19-20): «Prenderanno in
mano i serpenti e, se berranno qualche velenoyedmera loro danno, imporranno le mani ai malati e
questi guariranno>Mc 16,18); «Ecco, io vi ho dato il potere di camminso@ra i serpenti e gli scorpioni

e sopra ogni potenza del nemico; nulla vi potrandggiare»I(c 10,19).

119 Sij ricordi che in India ad esempio il serpente m@nsubito la demonizzazione occidentale: esso
simboleggia, tra I'altro, I'energia, kundalinida risvegliare e verticalizzare.
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ossia inanimg e poi in Madre Divina. Una volta che il fedeledmmpiuto il suo passaggio all'interno

della cattedrale, si ha una trasmutazione del pecsiginale stessé’.

120 3. Vigne, Il matrimonio interiore in Occidente e in Orientet., pp. 202-203. Pud essere interessante
riportare anche la seguente riflessione di Marconia: «ll serpente rimanda alla maledizione divime
leggiamo inGen 3,15: “lo porro inimicizia tra te e la donna [...Juepta ti schiaccera la testa e tu le
insidierai il calcagno”. Ma in un certo senso fag@ anche la base su cui Maria poggia, sembra quasi
convivere con il rettile senza ostilita. Il serpeptun simbolo antichissimo di vita che si rinnawatando
pelle, di vita eterna nel suo stare in cerchio,deadosi la codao(iroborog. Simbolo di guarigione, di
energia vitale: adorna la verga di Esculapio, dadlad medicina, come & ancora oggi nel simbolo
dell'Ordine dei medici. E simbolo di saggezza (‘tRenti come serpentiMt 10,16], dice anche Gesu).
Copre, proteggendola, la testa del Buddha; adortaWeonte dei faraoni, facendoli intermediari tta
cielo e la terra. Simbolo della terra, in cui vieegella sua forza rigeneratrice. Erano adornegienti le
statue di certe dee cretesi, tuttora viene adordaterpenti (vivi!) la statua di san Domenico dhe
primavera si porta in processione a Cocullo, inuxap: festa che eredita I'antichissimo culto depsati
della Marsica» (C. Augias — M. Vanninnchiesta su Maria: la storia vera della fanciulthe divenne
mito, Mondadori, Milano 2013, pp. 211-212).
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4.5. IL VIAGGIO INIZIATICO DI ABRAMO: LE 10 PROVE

4.5.1. Dall'uscita da Carran al sacrificio/legatuidi Isacco

Ci soffermiamo ora, in modo cursorio, sul viaggiziatico di Abramo, personaggio
cruciale delle tre religioni cosiddette appuntoaabiche (o abramitiche).

L’intero ciclo di Abramo e letto nella tradiziondraica — ad esempio nel trattato
Avot5,3 — come un vero e proprio cammino in dieci tappbeci prove. Anche molti
commentatori moderni hanno seguito questa rilettard0 momenti della vicenda
abramica, dall'uscita da Carran fino al sacrificitla legatura di Isacco. Le 10 prove

sarebbero:

a) l'uscita da CarrarGenl12,1-9);

b) Saray, sposa o sorell@ag¢n12,10-20);

c) la separazione fra Abramo e L&gn13);

d) la campagna dei nove Regn14);

e) le promesse e l'alleanza€n15)

f) la nascita di Ismaelé3en16);

g) la circoncisioneGenl7);

h) la distruzione di Sodoma e Gomor&e(19);

i) la nascita di Isacco e la cacciata di Isma€len21);

l) la legatura o sacrificio di Isacc®én22);

Le 10 prove, secondo Rasono in rapporto con le 10 Parole del progettiad
creazione del mondo; in effetti per 10 volte e tupe in Genl «EElohimdisse...», in
modo che, a partire da questi 10 “doni” di Dio Fono debba essere commisurato con 10
prove?,

Anche Drai, seguendo questa tradizione, analiztta ta vicenda di Abramo, a
partire daGn 12, come un susseguirsi di prove. La raffinatarapiessa esegesi ebraica
di Drai legge il cammino di Abramo come una venar@pria ricreazione del mondo,

dopo le ambigue, talvolta catastrofiche vicendeGeéin 1-11: suo compito sarebbe

12LCfr. L. Askénazilecons sur la TorahAlbin Michel, Paris 2007, p. 79
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guello, insieme alla moglie Sara, di reintroduredlan creazione e nella storia le due
lettere he ontologiche (presenti nel sacro TetragramntdWH e nei passi chiave di
Gen2,4 e 2,15), programmate e pensate per dare etuigbarmonia alla realta, per
riempirla di «soffio» e «respiro». Per questo|'aliro e come gia ricordato, il nome del
patriarca e della matriarca saranno mutati da Aveama Saray rispettivamente in
Avraham e in Sata in modo che layod che domina nel nome di Sara, di valore 10,
venga distribuita nelle dude di valore 5, una per ognuno dei protagonisti, a
simboleggiare un ritmo nuovo, una nuova “alleardiajuesta coppiaZ

Gen22 poi assurge a tappa definitiva, di supremo corapto, nell'ebraismo e nel
cristianesimo, pur se con fondamentali differerfeche il Coranoriprendera questo
testo fondativo, non specificando pero chi é illidigda sacrificare (e spesso

commentando come se il sacrificando fosse Ismaele).

4.5.2. Il padre di Abramo (Gen 11,26-30)

Ci occupiamo qui di parte del capitolo 11, in genereno considerato e commentato
nella vicenda abramica, ma gia significativo ed omignte e, poi, a seguire, del
celeberrimo capitolo 12.

| due testi sono presentati, come al solito, nelaluzione CEIl 2008 e in una
“traduzione di lavoro”, volutamente grezza e madtiberale, assai aderente all’originale
ebraico. Si tratta di fare esperienza della “ruzmde di questa lingua altra e piena di
profondita e simboli.

Un commento parola per parola o versetto per uersesula ora dalle nostre
intenzioni. Si tratta perd ancora una volta di mastin atto questa esegesi triadica e
simbolico-interiore di cui ci occupiamo.

Ecco il primo dei due testi in duplice traduzione:

Traduzione CEI
Gen11, 26-30 [il padre di Abramo e la sua famigliaodgine]
Terach aveva settant’anni quando generd Abram, Naégan.

Questa ¢ la posterita di Terach: Terach generombiacor e Aran: Aran genero Lot.

122 Cfr. G. Vacchelli,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettufgibliche al crocevia: poesia
simbolo e vitacit., p. 394 n. 44.
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Aran poi mori alla presenza di suo padre Teradla seh terra natale, in Ur dei Caldei.

Abram e Nacor si presero delle mogli; la moglieAthram si chiamava Sarai e la moglie di Nacor
Milca, ch’era figlia di Aran, padre di Milca e pa&ddi Isca. Sarai era sterile e non aveva figli.

Poi Terach prese Abram, suo figlio, e Lot, figlioAtan, figlio cioé del suo figlio, e Sarai sua map
moglie di Abram suo figlio, e usci con loro da Uei dCaldei per andare nel paese di Canaan.
Arrivarono fino a Carran e vi si stabilirono.

L’eta della vita di Terach fu di duecentocinqueiafierach mori in Carran.

Traduzione letterafé®

E Téra visse settanta anni e fece partorire Avramhddae Haran. E queste sono le generazioni di
Tereh. Terd fece partorire Avram, Nmr, e Haran, madaran fece partorire Lot e Haran mori su
facce [oppure: contro la faccia; anche: a causaidifera suo padre nella terra di sua parentela
[oppure: nella terra del suo parto], in Ur dei @alfKasdim]. E Abramo prese, e Mar per loro
donne: nome della donna di Abramo Saray [lett.: Migcipesse] e nome della donna dihNa
Milkah, figlia di Haran, padre di Milkah e padre Wiskah. E Saray era [oppure: fu] sterile: non
[c’era] per lei bambino. E Teliaprese Abramo suo figlio e Lot figlio diaran, figlio di suo figlio
[nipote], e Saray, sua nuora [kallat], donna diakho, suo figlio, ed essi uscirono con loro da Ur de
Caldei [Ka&dim] per andare verso terra di Canaan, ed essiremiv fino atlaran e restarono la. E i

giorni di Terd furono duecentocinque anni e Tieraori aHaran.

4.5.3. Un padre oppressivo e una famiglia chiusadrstessa: verso la liberazione

Come accennavo sopra, queste brano, che terminsareadi lunghe genealogie
(Gen10-11,25) apparentemente aride, ma ricche di mieniti e di simboli, & in genere
poco commentato. Eppure gia ci dice molto sullambe familiare in cui nasce
Abramo e sul suo ben meno noto padre.

Colpisce intanto inGen 11,27 l'assenza della donna. E solo Tes centro, a
dipingere forse gia con questo tratto, un padrecain dominatore, esclusivo. Lo stile
ellittico biblico del resto procede cosi: spesscetao, sottraendo. Ecco perché la
mancanza della madre e moglie diventa significagivga emblematica. Colpisce poi la
misteriosa morte del terzogenito, Haran, la primandfiglio «davanti al padre». Come

si vede il testo ebraico &€ molto sintetico e enitgna Haran muore di fronte al padre

123 Questa traduzione, come la successive letteielibora e combina soluzioni di Wénin, di Beretta,

Drai, nonché mie.
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(lett. «alle facce» del padre). Ma potrebbe anchserei l'idea di un conflitto
(«contro»), addirittura di una causalita. Questdreayenera e toglie la vita. Quasi una
presenza soffocante; il suo nome del resto potreober dire «il tormentato», e nei
midrasim Teréh € un idolatra, come sembra suggerir@ d@ah stessa, facendolo venire
da Ur dei Caldei e legandolo indirettamente alteerde confusive di Babele.

Al v. 29 i figli superstiti Avram e Nigor «prendonox» delle mogli, come fossero cose.
Le donne non sono presenti, oppure sono oggettip&xlte che domina sembrano
discendere figli irretiti nella dominazione e domtiori. Scopriamo solo nel v. 30 che
Haran ha anche generato oltre a Lot (v. 27), dgieefinon nominate prima: a sancire
ancora la loro assenza o la loro scarsa importamegje per Teta Il v. 30 poi ci dice,
emblematicamente, che Saray € sterile, e la $deglisubito simbolo di un universo
senza uscita, chiuso in se stesso. Il nome Saraye pgeneralmente considerato
significare «mia principessa», ad indicare forse ghesta donna € un oggetto, pur se
“principesco”, nelle mani del maschio. Invero e pegpettosamente della grammatica,
Saray vorrebbe dire «miei ipcipi»*?*, dove non si perde I'idea del possesso, ma si
aggiunge quella di un femminile conculcato, didattascolinizzato.

Ancora nel v. 31 Tetae colui che «prende» i suoi figli, la sua famigl&Empre
dominando. Forse liniziativa di andarsene dallladca Ur denota finalmente una
qualche positivita del personaggio. Ma il viaggierso Canaan si arrestataran,
emblematicamente a meta strada. Probabilmentatétieo di Terd € solo esteriore.
Per questo il viaggio non ha successo, ma si bldaatasi € anche significata dalla
morte di Tera. Si potrebbe pensare che questo personaggio “pidspap nel
dominio. Appena il suo “regno” viene incrinato, hecda lui stesso, Tdrge cio che
simboleggiamuore.

Come si vede il capitolo 11 si chiude con una sdrtéallimento. Nessun nome
divino poi & apparso in queste righe, a dire ctditeensione umana € come implosa su
se stessa. Questo non fa che rendere piu efficagaio e quasi dirompentaritipit di
Gen 12,1. Si tenga presente poi che abbiamo privilegeati una lettura letterale e

relazionale, ma tutta la vicenda sopra descriaahe riferibile ad un piano interiore,

124 |n effetti in ebraico «mia principessa» si direlssrati: cfr. A. Wénin,Da Adamo ad Abramo o
I'errare del’'uomo. Lettura narrativa e antropolota della Genesicit., p. 166 e n. 21.
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dove i singoli personaggi sono, forse, funzioniergie del nostro profondo, da

conoscere, assumere e compiere.

4.5.4. |l grande viaggio: «Vai verso di te» (Gen1t20)
Ed ecco finalmente il capitolo della “svolta”, iompia traduzione:

Traduzione CEI
Il Signore disse ad Abram:
“Vattene dalla tua terra,
dalla tua parentela
e dalla casa di tuo padre,
verso la terra che io ti indichero.
Faro di te una grande nazione
e ti benediro,
rendero grande il tuo nome
e possa tu essere una benedizione.
Benediro coloro che ti benediranno
e coloro che ti malediranno malediro,
e in te si diranno benedette

tutte le famiglie della terra”.

Allora Abram parti, come gli aveva ordinato il Siga, e con lui parti Lot. Abram aveva
settantacinque anni quando lascio Carran. Abrasegdeemoglie Sarai e Lot, figlio di suo fratello,
e tutti i beni che avevano acquistati in Carrarutéetle persone che i si erano procurate e si
incamminarono verso la terra di Canaan. Arrivaraetia terra di Canaas Abram la attraverso
fino alla localita di Sichem, presso la Quercidvidire. Nella terra si trovavano allora i Cananei.

Il Signore apparve ad Abram e gli disse: “Alla tliscendenza io dard questa terra”. Allora Abram
costrui in quel luogo un altare al Signore chesgdi apparso. Di la passo sulle montagne a oriente
di Betel e pianto la tenda, avendo Betel ad octelerAi ad oriente. Li costrui un altare al Signore
e invoco il nome del Signore. Poi Abram levo ladi@mper andare ad accamparsi nel Negheb.
Venne una carestia nella terra e Abram scese ioHugr soggiornarvi, perché la carestia gravava
su quella terraQuando fu sul punto di entrare in Egitto, dissa albglie Sarai: “Vedi, io so che tu
sei donna di aspetto avvenenf@uando gli Egiziani ti vedranno, penseranno: “Costesua
moglie”, e mi uccideranno, mentre lasceranno tatan Di’, dunque, che tu sei mia sorella, perché

io sia trattato bene per causa tua e io viva grazes.
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Quando Abram arrivo in Egitto, gli Egiziani viderche la donna era molto avvenente. La
osservarono gli ufficiali del faraone e ne fecerdddi al faraone; cosi la donna fu presa e coadott
nella casa del faraone. A causa di lei, egli trattde Abram, che ricevette greggi e armenti e asini
schiavi e schiave, asine e cammelli. Ma il Sigraokpi il faraone e la sua casa con grandi calamita,
per il fatto di Sarai, moglie di Abram. Allora iafaone convoco Abram e gli disse: “Che mi hai
fatto? Perché non mi hai dichiarato che era tualie®@erché hai detto: “E mia sorella”, cosi che io
me la sono presa in moglie? E ora eccoti tua mogliendila e vattene!”. Poi il faraone diede

disposizioni su di lui ad alcuni uomini, che locgitanarono insieme con la moglie e tutti i suoirave

Traduzione letterale

E YHWH disse ad Avram: Vattene [vai verso di ter pe] dalla tua terra e da tua parentela e dalla
casa di tuo padre alla terra che [io] ti faro vedéds [io] fard te come [oppure: perché io ti fagcia
nazione grande e ti benedird [e che io ti benedicahe [io] renda grande tuo nome e che [tu] sii
benedizione. E che [io] benedica te benedicente alisprezzante [io] maledird e in te saranno
benedette [oppure: che siano in te benedette] tatfamiglie delladamah E Avram andd come
[oppure: quando] YHWH gli aveva parlato e Lot amad lui. Ora Avram aveva settacinque anni [di
figlio] in uscire egli daHaran. E prende Avram Saray sua donna, e Lot fitjlisuo fratello e tutto
loro acquisto che hanno acquistato e il respiroldmno fatto irHaran. Ed escono per andare verso
terra di Kanaan. E vengono in terra di Kanaan. &@avram nella terra fino luogo di Sichem, fino
guercia di Moreh. E il cananeo allora nella tesett, era]. E si lascia [oppure: fa] vedere YHWH a
Avram e dice: A tuo seme io daro questa terra. €raisce la un altare a YHWH lo essentesi fatto
vedere a lui. E sposta da la verso il monte, ddggiure: Levante] di Bet-El. E stende sua tenda Bet
El da mare e il Ay da Est [Levante]. Egli costr@isa un altare a YHWH e grida il nome di YHWH
[lett.: nel nome]. E parte Avram, andare e partieeso il Negheb. Ed & fame nella terra.. [Allora]
Avram discende verso Mhaim per soggiornare la, perché [oppure: si,] peskEnfame nella [sulla]
terra. E fu, come che fu vicino a entrare irstdim, allora disse a Saray, sua donna: Ecco, ota [i
sapevo che [oppure: si], donna bella di aspettcEtisara, quando vedranno te iskdim allora
diranno: donna di lui questa. E uccideranno mewviere lasceranno.

Di’, dunque, [che] mia sorella tu, e da te [oppyrer causa di te] il mio bene, e vivra mio resyes
amore di te [oppure: per te]. E fu, come entrareéafvin Mitzraim, allora [e] videro i Mraim la
donna che bella essa assai [era]. E videro lecipiili Pard [cioé: Faraone] e lodarono lei a Plaro

E fu presa la donna [nella] casa di Bae a Avram [egli] fece bene a causa di lei. E fuigregge e
mandria e asini e servi e serve e asine e camriaetliagd YHWH Parb piaghe grandi e casa di lui
[c. 0gg.] su cosa di Saray [oppure: a proposit8atiay], donna di Avram. E chiamo Paravram e
disse: che mai facesti a me? Perché non annunaiasé che tua donna ella? Perché dicesti: Sorella
mia ella? E io presi lei per me come donna! E @@ogedonna tua: prendi e va. E comando su lui

Pard uomini e mandarono via lui e donna di lui e tuid che a lui.
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La prima cosa che dobbiamo notare al v. 1 € itnddin scena” di YHWH, assente
nel precedente capitolo. YHWH, il Signore, il Ditimo, il Dio-yod che vuole nascere
nelluomo, in Avram/Abramo, il mistero si trascent® ma anche immanente e che ci
abita per compiersi con noi.

Egli rappresenta anche il versante dell’amore,ictegviene per iniziare a sanare una
situazione esistenziale, relazionale-familiareinéeriore paralizzata, bloccata.

Avram e se stesso (anche se un’individuazionecstariper lo meno problematica
secondo le esegesi pill recenti ed aggiornate), meheaciascuno di noi. E pure
un’istanza interiore, fragile, non esente da lipmtia ricettiva della voce interiore di
YHWH.

Ed ecco la parola di YHWH, qukdk lekache gia molte volte abbiamo citato e che ci
apprestiamo ora a “leggere” in tutta la sua ricehez

Questo imperativdek € accompagnato dal suffisgeka, che per lo piu non viene
tradotto. Abitualmente si rende «vattene!», dispadd pero I'interiorizzazione, che ci
porta a tradurre «vai verso di te», «vai per te [peua felicita]».

| significati vanno tenuti insieme e non dualizzatHWH invita al viaggio esterno,
esteriore. Ddlaran, a meta strada, Avram deve giungere alla ter@anaan, che € la
meta, abbandonando le terre “idolatriche”, bloccht€era, per arrivare a questa terra
ulteriore. Per inciso: non si dimentichi che Canaanche il nome del figlio maledetto
da Cam, figlio di Noe (cfrGen 9,25-26). Siamo abituati a considerarla una terra
“benedetta”, ma in verita € anche una terra bissgma guarigione. E Avram, che deve
crescere e compiersi, € invitato ad andare Ii.

L'altra traduzione invece parla del rivolgimentotenore necessario. Avram é
chiamato ad abbandonare uno sguardo solo estempere,dare spazio all'occhio
interiore. Dentro e fuori, interno ed esterno soalbegati e relazionati. Ma 'uomo non
puo restare in una prospettiva solo esteriorizzigae ricollegarsi alle sue profondita, al
suo centro, alla sorgente che lo abita.

Del resto questo doppio movimento, verso Canaarersovdi sé, ad un livello
relazionale-familiare, significa abbandonare ildoil paterno, che rischia ora di coartare

lo sviluppo di Avram.
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4.5.5. La polisemia di lek leka, dell’andare vetisé

Ma questo andare verso di sé & veramente poliseenp@® indicare molti passaggi
interiori.

Colpisce intanto che tale traduzionelek lekanon sia soltanto un esito moderno
(magari alla luce di tanta psicoanalisi), ma sia peesente nella tradizione ebraica piu
autorevole.

Cosi commenta ldohar.

Dio disse ad Abramo: «Va’ via».

Dio disse ad Abramo: «Va’ verso il tuo io, conatilo io, appaga il tuo i0%>.

Per Maeh Zacuto, scrittore e poeta cabbalista (1625-1697)

questo versetto € indirizzato ad ogni persona. &erscopri la radice della tua anima, cosicché tu
possa appagarla e restituirla alla sua fonte, daesgenza. Piu appaghi te stesso, piu ti avvitinioa

autentico 6%

Ma possiamo scavare ancora nella plurilivellarigd tésto biblico. Secondo Rabbi
Isaac, personaggio del romanzo-saggio di Patricky,L8 gabbalista i vari livelli

devono essere tenuti insieme. E, in prima istanza,

questo testo ci informa che Abram sente la vocéHlVH e obbedisce alla sua ingiunzione di partire.
[...] In qualche maniera, Dio lo libera dalla sudiri dalle sue usanza e dalle sue credenze [id@atre

politeiste, per parte di padfé]

Ma d’altro canto, ad un secondo livello,

YHWH non dice: «Vieni verso di me», come se ci sirpbbe attendere da parte di un Dio che
intendesse lottare contro l'idolatria e il politeis. YHWH non tenta di sostituire I'alienazione ai
molteplici déi con un’alienazione al Dio unico. BixVa’' verso di te, vai per te», perché si trdita
tutt'altra cosa! Vai per te, per conoscere te stgssr incontrare quell’alto di cui sei il patfe]...] E

la seconda nascita [...] quando, molto dopo la vostauta al mondo, partoriamo noi stessi

12570harl,78a.

126 Cfr. D. Matt,L’essenza della Cabala. Il cuore del misticismoaéts, cit., pp. 108; 186.
127p_ Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebregt., p. 32.

128 Avram in ebraico pud significare «padre alto».
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accettando la nostra liberta. Abbandona le tuesdinii e gli antichi desideri, il tuo condizionament
legami, le catene e la prigione quotidiana. YHWHhgp ognuno a liberarsi. Lascia i tuoi vecchi
riferimenti, i tuoi déi, le tu idee precostituitiascia tutto. Tutto &€ possibile in questa secontla v

grazie alla nuova partenza. Parti per trovartichérsolo altrove noi siamo nud#i

Ad un terzo livello il vai verso di te rimanda ad altro compito dell’'uomo, quello di
esaminare la propria condotta. Significa scendiaeradice di ogni propria azione, di
ogni proprio desiderio, di vederne l'origine, diepderne atto. Significa anche, spiega
Rabbi Isaac, arrivare alle radici dell’essere emtel-essere, della vita e della non-vita,
del dono di essere nati, ma anche alla possihilitton-esserlo. Andare verso se stessi
significa anche comprendere tutto’efo

Si arriva cosi al livello piu profondo, segretoteimore. Vai verso di te allora

significa:

Sposta la tua attenzione verso l'interno del momab,pit profondo di te stesso, la dove ti si el
I'’Anima dell'anima, e svela allora il tuo desiderith esser™. [...] L’Anima dell’anima in senso
all'Uno desidera I'essere, la vita, il mondo e, gepondere a questa aspirazione, deve separdiesi da
sua sorgente che e I'Essere assoluto, YHWH. YHWiHghcede questo desiderio: «Va’' verso di
te»... ovvero: vattene dal tuo luogo d'origine veilsmondo. «E Abram attraverso la terra», come &

scritto (Gen12,6). Compi il passo dall’Essere all’ess&te

Ecco allora che questo andare verso di sé e ahdesiderio di vita, dalla Sorgente
alla manifestazione. Ma pure, come accennavamassgnifica riscoprire I'lo divino
dentro di noi, il nucleo increato, il Séztiman-brahman

Questa lettura mistica, che forse € la piu propm@ esclude anche un livello
psicologico.

L’andare verso se stessi € tappa ed essenza fontidendel processo individuativo,
per dirla junghianamente. Si legga ad esempio quesgilendido passo dello
psicoanalista svizzero, che ben descrive la disdesdéro sé stessi, che € anche un

incontrare le proprie ombre:

129p Levy,ll gabbalista. Incontro con un mistico ebramt., p. 33.
130 Cfr. ivi, pp. 34-37.

311vi, p. 38.

1321vi, p. 42.
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Chi guarda nello specchio dell’acqua vede per pioga, € vero, la propria immagine. Chi va verso
se stesso rischia I'incontro con se stesso. Locspemon lusinga; mostra fedelmente cid che in esso
si riflette, e cioé il volto che non esponiamo rakmondo perché lo veliamo per mezzo della Persona,
la maschera dell’attore. Ma dietro la mascherda&pecchio da cui il vero volto traspare.

E questa la prima vera prova di coraggio da affnensulla via interiore, una prova che basta a far
desistere, spaventata, la maggior parte degli uorhimcontro con se stessi € infatti una delle
esperienze piu sgradevoli, alle quali si sfuggeati@ndo tutto cido che & negativo sul mondo che ci
circonda. Chi € in condizione di vedere la prof@iabra e di sopportarne la conoscenza ha gia assolto

una piccola parte del compito: ha perlomeno ffiorare I'inconscio personalt&’

Pregnante anche questo passo di Giovanni Vannudi, dinamismo interiore

dell’eremita, che qui rappresenta per altro ogns@ea in sincera ricerca:

[L’eremita] sosta in silenzio nel centro di questiclone, segue, con paziente distacco, la danza
sfrenata delle idee, le pedina fino alle loro pjposte origini. E scopre che molte delle sue idee
originali sono plagiate da altri; altre che consid@ geniali le ha attinte dai suoi avversari;ealir
ricollegano alle tradizioni della famiglia, dellaula, della sua chiesa, del suo partito; altrsgda
mille differenti correnti, letture, studi. Comprendhe tutto il bagaglio di idee non costituiscseLib
vero io. Allora scende piu profondamente in sé sstesella sfera dell’emotivita. Li trasalisce
scoprendosi immerso in una marea ascendente dii,anamcori, speranza, disperazione, odio,
sconforto... In mezzo a questo turbine I'eremitasindnda: dov’e il mio io vero? Allora scende piu
profondamente nel suo essere, nel luogo ripostassome le radici di tutte le intellezioni e passioni
Immagini brucianti accorrono da tutte le partiinstdi perversione, di dominio, di vanita, di celth,

di rabbia possessiva, di sadismo sornione; radiiche di tante ideologie eroiche ed altruistiche, d
tante parole d’amore e di generosa dedizione, rde tprofessioni di religiosita. Un sabba vissuto e
sconosciuto.

Senza lasciarsi trascinare dalla disperazione zas#arsi per vinto, I'eremita guarda con occhionier

e sincero il volto di questi demoni e li contemptan gratitudine come rivelazione scioccante del suo
piu profondo ed inconfessato essere, e riconostieedo grado di esorcizzarli, di purificare i

sentimenti ed i pensieri da ogni ombra. La diseegiinferi precede la resurrezidiie

Del resto non possiamo certo dimenticare la fil@sahtica, che spesso, se rettamente

intesa, & essa stessa una mistica; si legga iesgmirabile passo plotiniano:

133 C.G. JungGli archetipi dellinconscio collettivg(1935-1953), OJ 9/1, Bollati Boringhieri, Torino
1980, p. 19.
134 G. Vannuccil 'Eremita, in “Servitium”, 12 (1978), pp. 180-181.
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Ritorna in te stesso e guarda: se non ti vedi @bello, comportati come I'autore di una statua che
debba risultare bella: questi toglie, raschia,dayiripulisce, fino a far apparire nella statuabeh
viso. Anche tu togli il superfluo, raddrizza cidech storto, a forza di ripulire quanto & oscurdpfa
brillare e non smettere di scolpire la tua propt@ua, finché a te non risplenda il divino splemdo

della virtt, finché tu non veda la saggezza, altasio sacro sogfi&’.

Se ci rifacessimo invece al pensiero religiosorabe(da Cusano a Lessing alla Weill

come a Jaspers, ad esempio), potremmo dire cheocqaredare verso di sé corrisponde a

un’istanza di verita interiore, una voce intima ergonale — si chiandaimon spiritus Grund der
Seelesyntéresisscintilla animae lumen naturalelumen Dej Gewissen, Existenz che si fa moto di
trascendimento teso @riinde alle archai, la dove liberta e Trascendenza si inanellanonimedo
luminoso e dove si liquefanno gli irrigidimenti agtjvanti, chiesastico-dogmatici. Un similemen

che e insieme tenebra, rappresenta il punto diusgate della vita religiosa [elato sensu

interiore]-*®.

4.5.6. “Rivolgersi al proprio interno” secondo lapienza taoista
La sapienza taoista ben conosce un consimile maoxonenteriore e cosi
specificatamente lo interpreta, secondo le sueti“@riturali”. Ecco quanto ne scrive

Chuang-Ta:

Quando la gente & capace di rivolgere all'interagptopria visione, il mondo non & abbagliato.
Quando la gente e capace di rivolgere all'intetrroprio udito, il mondo non si stanca. Quando la
gente & capace di rivolgere all'interno la promé@pienza, il mondo é libero dal dubbio. Quando la
gente e capace di rivolgere all'interno la propiiidt, il mondo non si smarrisce. Zeng, Shi, Yang,
Mo, maestro Kuang, l'artigiano Chui e Lizhu, tuttianifestarono la loro virtu esteriormente e di

conseguenza portarono la confusione nel mbfdo

Il rivolgimento interiore non €& un fatto intimistic ma cosmico (e politico,
aggiungiamo), che coinvolge positivamente e arnengante tutta la realta, cosi come i

comportamenti esteriori disarmonizzano la realta.

1% p|otino, Enneadil,6,9.
1% R. Celada BallantPensiero religioso liberald_ineamenti, figure, prospettiyeit., p. 37.
137 Chuang Tzu (Zhuangzi c. di A. Shantena Sabbadini, cit., p. 86.
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Nell'ottica taoista, vado veramente verso di mgrglo non inseguo il piccolo io, ma

vive nel e del vuoto. Sono vuoto:

Non inseguire la fama, non fare progetti, non oecepposti di responsabilita, non cercare di
possedere la conoscenza. Incarna pienamente itdione cammina nella terra dove non esiste io.
Vivi fino in fondo cio che hai ricevuto dal cielsgnza illuderti di possedere alcunché. Sii vuoto,
nient'altro. L'essere umano perfetto fa del suoreuano specchio. Non desidera alcunché, non
accoglie alcunché: risponde alle situazioni, ma mattiene nulla per sé. Cosi conquista gli esseri

non subisce alcun dantid

4.5.7. Le vie del ritorno nello shivaismo tantridel Kashmit*®

Anche nello shivaismo tantrico il richiamo ingregsia scendere dentro di sé e
cruciale. Si tratta della presa di coscienamérsa) di sé, che pud diventare coscienza
pura. Allora si ha il vero e proprio “ritorno”. bée di ritorno sono cammini della luce
della coscienza, che tutto costituisce, in senserso alla creazione. Nella tradizione
cristiana, Meister Eckhart parla di «disimmagindrenondo» o di «denudarsi delle
immagini». Non si tratta di allontanarsi o di ritwe il mondo, ma di vedere che le
immagini sono tali, immagini. La via del ritorno rgiste allora essenzialmente nel
vedere dissolversi le categorie: riconoscere clse esno contenute in questi livelli
superiori.

Di fatto andare verso di sé, riconoscersi, famid significa esperire che la propria
natura & la stessa $iva. Ma non si tratta, ancora una volta, di ferrarguesto stato di
coscienza pur supremo, ma di “ritornare nel mond@a’.persona che realizza la sua
natura diSiva, in quanto tale “ricrea” il mondo, e riabitatiile dimensioni della realta,
anche le piu dense, a partire da questa natura.

Le vie del ritorno sono molteplici nello shivaisntantrico (generalmente se ne
contano tre, piu una non-via). Possono prevedeie aerta gradualita (non fosse

propedeutica) o risolversi in una «riconoscenzmnistnea»gratyabhijfiz)**°

138y, i
Ivi, p. 69.
139 seguente paragrafo dipende di fatto da J. Badd'Orval, Reflets de la splendeur. Le Shivaisme
tantrigue du Cachemireit., pp. 75-76.
10 Ctr. ivi, pp. 77; 147ss.
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4.5.8. Andare verso I'lo e scoprirsi tu dell’'lo

Alcune profonde riflessioni di Raimon Panikkar gdiipero aiutarci a comprendere
un altro dei sensi del biblidek leka cui abbiamo per altro gia accennato.

Andare verso il S€, specie in una prospettivaangca, significa andare verso I'lo
ultimo e supremo, il Conoscitore. D’altronde nonsgm conoscere il Conoscitore,
perché significherebbe ridurlo a conosciuto, a tdgarlo. La via del’amore scopre
invece Dio personalisticamente, come tu.

Tuttavia e possibile anche un’altra opzione:

Posso sperimentare Dio sperimentandomi come un BRicdquando mi scopro “suo”, vale a dire
quando sento che “sono tuo — il tu dell'io”. Scori@ non quando lo scopro in quanto tu — al quale
mi rivolgo — ma come un io che si rivolge a me eipguale il mio ego € il suo tu. lo sono alloma u

tu di Dio (suo — “sono tu-io”). L'esperienza di Déoallora I'esperienza del tu, del tu che Dio chdam
tu — che sono proprio “i0”, il mio vero-ego, il tun tu di Dio.

L’esperienza di Dio & cosi personale in quanto agrdi noi non € se non questa stessa esperiénza
Dio in me, nella quale io mi scopro proprio com&ul’ di questo “lo” che mi chiama e chiamandomi
mi fa essere — come direbbero i testi vetero eestammentari: «Tu sei». Questa scoperta € una
rivelazione. Dio si manifesta sotto la forma di™tm me: Tu sei mio figlioqMc 1,11;Lc 3,22),lo ti ho
generato(Sal 2,7; At 13,33). L'iniziativa viene dall’lo, il mio ego & kpun tu — di Dio. E se io sento

che Dio mi dice «tu sei», & perché invero sonauu(e tDio & I'unico io)*.

In questo modo Panikkar cerca di integrare creai@rde la tradizione personalistica
ebraico-cristiana (ma anche islami¢3)con quellaupaniadicadell'lo divino. Si tratta
in qualche modo di non restare in una prospettuaizzante (io umano-Tu divino), ma
neppure di chiudersi in un monismo assoluto (undgdo che “assorbe” tutto). Infatti,

tra il tu e I'io [come sopra descritti] non c’é ureazione dialettica, ma dialogica e non-dualidtau
non ¢ I'io, ma neppure € il non-io. Questo é cié Lidealismo ha dimenticato. Tra l'io e il nonoe

il tu. Il tu & tu perché ¢ il tu-dell’-io — e qualkea di analogo si potrebbe dire dell'io. L'io & ggel’io

di un tu. Neppure Dio & un Essere solitario comeicrdano Prajpati e la Trinita, seppure da
prospettive diversé®

11 R, Panikkar|’esperienza di Digpcit., pp. 111-112.

12 per altro si da una prospettiva personalisticdhamellabhakti (<kamore») indica, dove Dio & vissuto
come un tu, verso cui sono mosso dall’'amore.

131vi, p. 113.
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4.5.9. Elezione interiore o esteriore?

Il brano é di grandissima densita, come e evidarmgliamo ora soffermarci sui vv.
2-3, che sono alla base della teologia dell’elezion

Generalmente si interpreta tale elezione “esterniei’ come se I'ebreo Abramo
fosse chiamato e in lui il popolo ebraico. Quest@idgia ha una sua grandiosita, ma
corre il rischio di un certo esclusivismo (anchene#’ebraismo sono stati trovati molto
correttivi a questo rischio: si pensi ad esempipracetti noachici, che sarebbero invece
rivolti a tutti, universalmente, e garantirebberalvezza e compimento a tutti i
“gentili”).

Il pervertimento fondamentalista pero “sta allatpbe non e un caso forse che un
certo esclusivismo passi poi alla teologia crigtiasosicché iNovus Israe(la Chiesa, il
popolo cristiano) sorpasserebbe l'antico Israelela(esinagoga); la tentazione del
compimento seduce anche l'lslam conCiéranqg Terzo Testamento, comprendente
ancheTorah e Scritture cristiane, ma in piu con le Scritturel &rofeta: ulteriore
perfezionamento.

Stiamo molto semplificando e, come accennato, @sshumerose interpretazioni,
che cercando di limare e ottundere gli spigoli diauteologia elettiva troppo
grossolanamente intesa. Spesso il veleno dell@andal non € in sé nella formulazione
(che pure non va assolutizzaf4) ma nella lettura letteralista, che non sa intgue,
ma aderisce superficialmente al dettato della tBcaitsacra.

Vorremmo pero avanzare anche una lettura intedetielezione abramica, che ci
sembra molto affascinante, foriera di sviluppi w@mgalistici, come pure lontana da
rischi fondamentalisti e microdossici.

L’ebreo Abramo e simbolo delluomo che tutti siamOn’affascinate para-
etimologia lega la parola ebreavai, che potremmo tradurre come «colui che compie |l
passaggio». L'ebreo Abramo € soprattutto una categaeriore, per dire questa forza
individuativa, che va di passaggio in passaggi@rdva in prova, sempre cercando di
essere dentro il dinamismo di trasformazione, ufragilita e ombre.

In questo senso la chiamata rivolta ad Abramo éraumo di noi, ad una parte

profonda che ci abita, magari potenzialmente, edshe essere dispiegata e messa in

144 'elezione & una teologia specifica, semitica, dlve anche una cosmovisione basata sulla diffarenz
Come abbiamo gia visto esistono culture che sirfmgavece sul principio di identita. Difficilmentena
teologia dell’elezione & comprensibile nell'indusnper esempio.
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atto. Cosi, per usare categorie esodiche, I'ebrebi €ompie il passaggio delle acque
interiori del Mar Rosso, mentre I'egiziano e chidaia il dinamismo iniziatico. Si tratta
di una teologia simbolica, non storica ed etnicagiziano e I'ebreo sono dentro di noi,
e non da proiettare fuori.

Ecco allora che, in questo senso, I'elezione éolssibilita di compiersi che tocca
ognuno. Essa e inscritta fin dal principio, nellane dellAdam nell'uomo in quanto
tale, ribadita in Noe, aperta ancora piu universali® in MelchisedecGen 14). E
mirabilmente significata nella vicenda abramica.

Questo ci porta a considerare la terra verso apigto Abramo dalla voce divina
una realta piu interiore che esteriore. E il pag&ada unaeres paterna, in decadenza,
“passa’, ad una nuoveres'”’, quasi un nuovo stato di coscienza, che dica comyine
per Abramo stesso, benedizione, per lui, per il papolo e per tutte le «famiglie
dell’adamal». Popolo e famiglie che sono non solo esterioa realta delle profondita.

La letteralizzazione di questxes € causa di profonde lacerazioni, che turbano a
tutt’oggi il Vicino Oriente. Ma il linguaggio genie€o € simbolico. Chiama ad un’altra
guerra, che sia realmente santa; quella dentré!dias lettura simbolica-interiore € una

lettura per la pace.

4.5.10. La discesa in Egitto e le vicende di Saray

La seconda parte del capitolo 12 € molto diversa mostra un Abramo che ci
sorprende. La carestia infatti lo costringe a seemth Egitto. Nel linguaggio simbolico
dellaBibbia I'Egitto € sempre un luogo di prova, ambiguo, eafidi informazioni”, ma
anche pericoloso. In ebraicomgisraim, che potrebbe significare «acque strette»: un
guado difficile. Non si dimentichi chmayimrimanda ad acque soprattutto interiori: un
cosmo inconscio da coscientizz&eesto episodio non é facilmente comprensibile se
non lo vediamo in un’ottica iniziatica: Abramo, c&aray, compie una discesa agli
inferi, nel’'ombra, mostrando e toccando fragilitgne “grigie”, se non oscure del

proprio essere.

145 Carlo Enzo spiega come questas vada intesa in senso simbolico: «Nel linguaggiogsael Tanak
indica la nazione “coltivata”, libera dalle “acquéélle nazioni prigioniere dei loro potenti, sofaajuale
dimora l'adamdegli Elohime di YHWH» (C. Enzoll progetto di mondo e di uomo delle generazioni di
Israele. Genesi 1;4it., p. 336).
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Da sempre, anche nell’esegesi ebraica, l'attegqigmmeli Abramo ha destato
perplessita e interrogativi. Il grande patriarcpaap ambiguo, timoroso della sua sorte e
in qualche modo “consegna” Saray al faraone, ptasdnla come sorella.

L’ermeneutica rabbinica ha prodotto una serie @SS infinita di letture
dell’episodio. Chi condanna il patriarca solo pemdiscesa in Egitto, paese di magia e
idolatra. Chi cerca di difenderlo, parlando deltaazione estrema (la carestia) che lo
costringe. Chi ne loda la prudenza, per proteggére la famiglia, chi invece ne giudica
aspramente la condotta “egoistica” e non rispettiedia sua donna. Per alcuni Abramo
scende in Egitto per imparare arti magiche e usarlaion fine. Per altri vorrebbe
convertire la terra idolatra. Pure la discesa iitt&@ realmente una prova esistenziale
terribile, che incrina, almeno momentaneamenteetttezze del patriarca.

Eppure le interpretazioni sono quanto mai variemaschilismo di Abramo puo
invece essere interpretato come la certezza che sudcedera di male a Saray, perché
lei & la sacraSekinah Oppure un segno della fede in YHWH dei protagionihe
confidano nella salvezza, qualunque sia la pfva

Probabilmente queste interpretazioni vanno fatteragire: da una parte il testo
biblico vuole mettere in evidenza le incompiutedee protagonisti (anche di Saray: il
suo silenzio é virtu o passivo adeguamento?),alil’ mostrare come essi siano dentro
il dinamismo iniziatico, che significa trasformaae progressiva delle ombre in luce,
del non-compiuto in compiuto.

Abramo appare allora come incompiuto e in via dnponento insieme; diviso tra
ombra e luce, anche se il cammino e alla fine “ewad”. Allo stesso modo Saray € una
donna da una parte bellissima, dall’altra forseppm remissiva; € insiemessah
(femminile interiore), ma anche una donna steskinah ma anche una matriarca che
non ha a tuttora raggiunto la propria autonomigoimma € ancora Saray «miei
principi», quasi a dire si la sua altezza, “nobilga&ro sempre dentro l'ottica di un
maschile possessivo (che sia TheraAbramo o il Faraone), che rischia di farla

implodere. Solo inGen 17,15, essa sar&arah finalmente «principessa», senza

146 Cfr. C. ChalierLe matriarche La Giuntina, Firenze 2002, pp. 35-50.
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possessivo, a dire, simbolicamente, la sua raggitemitosufficienza”, il suo essere
«soggetto», pienamente femmirifie

4.5.11. Un breve cenno a Gen 22: ermeneutica cdtoesacrificale

Un breve cenno al celeberrimo episodicdGainesi22. Esso, come detto, costituisce
la decima e decisiva tappa della vicenda iniziaticaAvram/Abramo. Ma non ci
soffermeremo su questo aspetto.

In questo episodio poi sono in gioco tre nomi diviElohim, ha-Elohime YHWH,
presenti rispettivamente ir£2,8.12 Elohim); 22,1.3.9 Ka-Elohin); 22,11.14.15.16
(YHWH). Il considerare il loro rapporto direi trisxdd € fondamentale per 'ermeneutica
dell'episodid*® Sul ritorno del crucialéek lekasi & gia detto, cosi come della doppia
ermeneutica sacrificale e anti-sacrificafe

Abbiamo fatto cenno anche al cabbalisthiBden Aer, che interpreta I'episodio, in
linea con le intuizioni zohariche e poi di Gigatik altri, come un dinamismo atto ad
equilibrare il lato del Rigore (legato &lohime Isacco) con il lato della Misericordia
(legato a YHWH e ad Abramo). Il sacrificio unise“kfere” divine e le compie, con
limportante azione teurgica dell’'uort8

Ma Bahia ben Aer va oltre. Nella sua esegesi,

I'atto interpretativo viene definito esplicitamerdeme il modo privilegiato per porre in essere lguel
dinamiche che una volta erano realizzate medidatto Isacrificale. Non solo, dunque, come gia
affermava ilTalmud «chiunque si occupi dello studio delle seziomitegali [riguardanti il santuario

e le offerte] sara considerato come se avessetoffi@r stesso un sacrificio reale», ma, aggiunge il
cabbalista, «tanto piu questo vale per colui checapace di afferrare la parte interna [del sigaif

dei versetti] e di comprendere le allusiGhi

47 Natualmente una lettura di genere puntera a ded@stl contesto patriarcale dell’'episodio e ibto
subalterno delle matriarche stesse: cfr. adda#ia parte di Sara. Per un’interpretazione femrsiai delle
Scritture a c. di P. Farronato, Il Segno dei GabrielliPgtro in Cariano (VR), 2008, pp. 169ss. Senza
assolutamente misconoscere né disperdere la walidiit una simile lettura, qui ci si focalizza,
diversamente, sul valore simbolico ed interiord’elgisodio.

18 per un'esegesi in tal senso, rimando ancora aaBchelli, Dagli abissi oscuri alla mirabile visione.
Letture bibliche al crocevia: simbolo poesia e yitd., pp. 205-302.

19V, supra p. 132.

130y, supra p. 112.

11 M. Mottolese,La via della Qabbalah. Esegesi e mistica nel «Commalla Torah» di Rabbi Baa
ben Aser, cit., p. 215.
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L attivitd ermeneutica e allora un atto sacrificatepace di unire I'umano il divino e
il cosmico, senza nessuna deriva doloristica eigtgnte. Una sorta di trasmutazione
alchemica. In tal senso si veda anche come Albressgerto di sufismo, spiega le

carratteristiche dell’esegesi spirituale islamitaa’wil di cui gia abbiamo parlato):

L’'opera alchemica consiste da una parte nell’'oecelt’apparente e dall’altra nel manifestare il
nascosto, cioé nel rendere visibile linvisibileviceversa. Attraverso una serie di operazioni di
sottilizzazione e di coagulazionsof{ve et coagulal’operatore epura la materia (la sua materia) fin
ad ottenere dell’'oro (corpo di Resurrezione) e’didiir che permettono tutte le trasformazioni. La
corrispondenza fradperatio secreta artislell’alchimista e la produzione di una fisiologigirgtuale

da parte delladepto € sottolineata dalla praticaditativa che il sufismo chiam@'wil, essendo
questa nient’altro che il “lavoro” del fedele cheraa di risalire mediante I'epurazione successiva f
alla sorgente piu sottile dello stesso, una meditezangelica simile a una nuova percezione capace
di conoscere il mondo dell’angelo.

Il ta'wil, dunque, I'esegesi del senso spirituale, operazalohemica che consiste nel ricondurre i
fatti, i dati, gli avvenimenti alla loro origine,| éoro modello, al loro archetigt’. L'operazione
implica un certo stato drance(hal) che favorisce la percezione di questi ultimi #tedenti piani di
essere, in cui appaiono dalla loro “discesa” fihnastro mondo sensibile e alla loro comprensiaae d
parte della nostra coscienza comunetalwil &€ un processo di simbolizzazione che deve far
coincidere questi “piani gli uni con gli altri”. @g piano inferiore rivela in trasparenza al fedele
ermeneuta il senso angelico del piano superioreudié simbolo; cioe al quale questo primo fa
riferimento in quanto questo piano superiore &d $modello”, il suo “referente semantico” e il suo
angelo.

L'esegesi angelica implica una diversita di monaNrapposti gerarchicamente, una profondita del
senso spirituale da scoprire progressivamente, nalodaal pit grossolano verso il piu sottile. |
differenti passaggi da fare di grado in grado f@riscono a un processo iniziatico, avendo ogni
esperienza di questa natura il potere di trasfagmar coscienza del “fedele” e permettergli di
apprendere realta sempre piu cariche di sensmitidire in contatto con energie angeliche sempre piu
potenti.

Si tratta dunque di realizzare una modificazioneadicienza nell'adepto mediante la potenza de#ia su
facolta immaginale, che gli permette di salire didcendere “la scala” dei differenti livelli dissse e
livelli di coscienza. La scala di Giacobbe ndlibia non significa nient’altro che questansfertdi
energie angeliche; su quella, Giacobbe si vertizalie si mette in cammino verso I'Oriente del suo

essere. A ogni gradino, scrive Annick de Souzenedfmrtecipera della luce della gerarchia che

152 Cfr. anche Cfr. H. CorbirCorpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran Mazdalblran sciita, cit., pp.
18-19.
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presiede a questa terra nuova e, forte della sma,fdiscendera piu profondamente ancora, poindsal

fino a quando tutto sia compiutss

4.5.12. Altri viaggi iniziatici dell&Bibbia

Come gia detto, € impossibile qui affrontare toto la dinamica iniziatica che
percorre molti libri dellaBibbia. Accenniamo solo ad alcuni altri testi che ci sembra
particolarmente significativi in tal senso.

Intanto il libro dellEsodq vero «archetipo dell’erranza» (Boitani) della tata
occidentale. Le vicende di Mose, del suo popol@lengmico egiziano sono un grande
cammino iniziatico, dove, ancora una volta, i pgotasti sono si storici, ma soprattutto
simbolici ed interiori: le prove, le “piaghe”, | gsaggi, la via verso il compimento, il
deserto etc. diventano tutti simboli di questo giagli trasformaziorng”.

Anche lintera vicenda di Giobbe, cui abbiamo fattenno, e leggibile come
percorso iniziatico, di tappa in tappa: dalluomioco, pieno di doni materiali e
familiari, ma inconsapevole, all’'uomo risvegliatal diolore, che assomiglia alle doglie
di un parto perché nasca il nuovo Giobbe, che riieate vede, conosce (se stesso, la
realta e il mistero del suo Dio: cfab 42,5-6). Per questo alla fine sara reintegratceenell
sue ricchezze e nella sua famiglia, simbolo diamgimento abbondante (cfeb 42,7-
17).

Il meravigliosoCantico dei Cantice il cammino relazionale e d’amore di Salomone
e della Sulamita: la dinamica di fondo appare spgete, primaverile, ottimistica, ma
anche qui non mancheranno le prove che rendanoranatancora piu profondo e
travolgente il grande amore cantato.

Le vicende del profeta Elia si prestano anch’eskera lettura in tal senso. In un
mirabile libretto, Massai® descrive i momenti salienti di questo profondo wan
trasformativo, che culmina, almeno sotto alcuniestspin due straordinari episodi: a)
nella grande, misteriosa e silenziosa rivelazion&éRk 19,11ss., dove il divino non

appare come terremoto, vento, fuoco, ma cguoledemama daqqa«il suono di un

133 A, de Souzenelle — P.-Y. Albreci@amminare con I'angelait., pp. 116-117.

%4 Analizza in ottica iniziatica le dieci piaghe Ae douzenellel’Egitto interiore o le dieci piaghe
dell'anima, Servitium, Sotto il Monte (Bg) 2000.

135 M. MassonElia, I'appello del silenzipEDB, Bologna 1993.
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sottile silenzio®*® b) nel mistico e rapimento di Elia in cielo, dao; sotto gli occhi
del suo discepolo Eliseo e non lontano da un fghgopo di altre persone (cfrR2
2,11ss.).

%6 |vi, pp. 13ss., dove Masson analizza anche le tradiugiofatto insoddisfacenti di tutte le nostre
Bibbie, che per lo pit rendono come «suono di uea4a leggera» o simili.
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4.6. IL SIMBOLO DEL BAMBINO ESTERIORE ED INTERIORRA AT E NT

4.6.1. Due pagine straordinarie del NT: il bambihigino e interiore

Qui focalizzeremo la nostra attenzione piu sul NSuaun suo simbolo trasformativo
centrale, quello del bambino divino (interiore esteeiore}*’, con alcuni riferimenti
essenziali, peraltro, all’AT.

Se teniamo conto di tutta la riflessione triadidaimtaria, che abbiamo ampiamento
descrittd®®, comprendiamo subito come, in questo senso, Ibadgia del bambino
che ci apprestiamo ad analizzare é sia divinaysiana che cosmica, sia interiore che
esteriore: il bambino e fisico, ma anche dentrondi Il bambino divino e anche (non
solo) il mio bambino interiore, e tutto cio nonlegato dal bambino cronologico che
sono stato nell’infanzia, o, magari, dal bambine ahi sta davanti. Bambino divino e
umano, interiore ed esteridf®@ sono advaiticamente inter-in-dipendenti. Non
coincidono, ma sono distinti e non separati, unié, non confusi. Il che non toglie che

qui ci concentreremo soprattutto sulla dimensiombslica, mistica del bambifd.

4.6.2. Il simbolo del bambino divino, crocevia wjrsficati e di discipline

Il Bambino o Fanciullo Divino € una realta archiet trasformativa e di grande
rilevanza mistica, da sempre presente nei testi slaanolte tradizioni d’Oriente e
d’Occidente, come nel patrimonio mitologico, ledigo, topico etc. di tante latitudini e
tempi.

In particolare la realta simbolica del “bambinoeimbre”, declinazione moderna
dell’'archetipico Fanciullo Divino, & ormai un daoquisito anche di molta ricerca nel
campo delle scienze umane (psicoanalisi, psicolag@litica, pedagogia etc.). Basti

pensare ai lavori di Jung, della von Franz, di Aidhn, per citare dei classici.

37 |n verita, come vedremo, il bambino divino & sitebcosmoteandrico, quindi insieme divino-umano-
cosmico kosmostheos anen. Non possiamo impunemente separare la dimensiorporale da quella
psichica e spirituale. E pure vero che “bambineriote” ha una connotazione per lo piu psicologia,
noi qui interessa anche lo spirito, la mistica.

138y, supra Capitolo 3.

139 Ma anche cosmico: tutte le creature (anche gihalij i vegetali) sono interessate. ifra, pp. 412.

%0 1n questo senso va da sé che il bambino fisicmahe immaturo, in via di crescita. Il “diventare
bambini” non significa immaturita, infantilismo gifhbambimento”. Potremmo dire che I'accezione del
bambino che qui ci interessa, pur senza dualisnspgrattutto ontologica, ontonomica, mistica: il
bambino divino. Spesso per altro tale dimensionéz&mente incarnata, pur se inconsapevolmente, dal
bambino “cronologico”.
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Importanti poi gli approfondimenti di autori comehwthfield (monografico sul tema) e
di Schellenbaum (sulla tematica della ferita dan mmati). Per A. Miller e Winnicott,
ad es., e il «wvero io». Come sopra ricordato, bambsteriore e bambino interiore non
sono due realta dualisticamente separate: sonoibanb una certa epoca della mia
vita, ed insieme rimane in me la realta pleérnel corso dell'intera mia vita. L'un polo
richiama l'altro. E il simbolo del bambino divinopme qui lo intendiamo, é realmente e
inter-in-dipendentemente cosmoteandtfo cioé & tanto umano e divino quanto
cosmico. In qualunque caso i vari livelli di letiyal solito, non vanno scompaginati ma
tenuti, pluralisticamente, insieme.

In generale I'impressione &€ che molto resti daiateded approfondire, che molte
perle vadano riunite, possibilmente per farne oall@ almeno per non farle cadere
sciolte. Esistono si, certo, incursioni nel materieitologico, religioso, letterario,
fiabesco e topico (oltre agli autori gia sopratgitefr. anche Eliade, Campbell, Corbin,
Curtius etc.), tuttavia gli ambiti disciplinari d@vo essere radicalmente messi in
fecondo dialogo tra loro, in virtuoso crocevia gessa essere anche transdisciplinare,
inter/intraculturale (sia nel senso che diversigtagci” si parlano, sia nell’ottica di una
reale apertura a mondi e culture differenti). iinge di ricerca appare, se non vergine,
certo da conoscere meglio, arare e far fruttificdteriormente.

Insomma, la simbologia del “bambino interiore” éstliaordinario valore euristico e
di grandi potenzialita interdisciplinari, interaudali e, soprattutto, interiori, mistiche. In
guesto senso potremmo parlare anche della suatamgargerminale (ma non solo) per
nuove e possibilmente piu mature forme di religiosPanikkar ha parlato spesso del
momento in cui stiamo vivendo come di una possitsleconda eta assiale” (senza
misconoscerne certo i rischi e le derive). Usanu# terminologia cristiana, Panikkar ha
per es. distinto un primo momento — la cristianitdedievale); un secondo — il
cristianesimo (moderno); e di un terzkairologico e aurorale, la cristiania, una
religiosita cioé esperienziale, mistica, che semgettare la tradizione, pure cerca un

0'%2 Vorremmo dire che la nostra

contatto nuovo e antico insieme con il principisic
riflessione sul “bambino interiore” va in questaedione.
L’argomento, per altro, € semplicemente immensad.rn@o possiamo che procedere

In maniera sintetica, concentrandaci primis sulla Bibbia, con brevi cenni ad altri

181 Cfr. R. Panikkarl.a realta cosmoteandrica. Dio-Uomo-Mondiit.
182 Cfr. R. Panikkarl.a pienezza dell’'uomo. Una cristofandit., pp. 152-170.
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universi culturali e ad altre discipline. Naturalme anche per il testo biblico servirebbe
almeno un ampio studio monografico, che includahanano studio filologico e
lessicale delle parole indicanti il bambino neBabbia ebraica e nelleScritture

cristiane Quelle proposte sono ipotesi di lavifo

4.6.3. L’abbraccio del Cristo ai bambini nel Vangeli Marco

Forse non siamo abituati a rinvenire nell’univetsblico la realta del “bambino
interiore”, eppure essa vi e profondamente richtamai tratta anzi di un tema
assolutamente essenziale.

Basti pensare naturalmente ai “Vangeli dellinfaiZi* e a tutta la straordinaria
“storia degli effetti” (iconografica e non), chertmep prodotto. Tuttavia questi testi non
raccontano solo una nascita storica: Gesu di N#gar€risto per i cristiani. Senza una
lettura interiore, simbolica, mistica di questitiesperdiamo nell’'orizzontalita la loro
straordinaria potenzialita trasformativa, vertizadinte, a disposizione di tutti coloro che
leggano con attenzione e cuore puro.

Ma la magna carthadel nostro discorso sono due testi straordindriidangelo di
Marco (9,33-37 e 10,13-17¥ui quali ci soffermeremo per una breve eséffedli punto
centrale é gia qui: I'unica volta che compare #tgedell’abbraccio da parte del Cristo
riguarda proprio i bambini. Il Cristo non abbrac@saa madre, Lazzaro risorto, o
nessuno dei discepoli, neppure «quello che am&valtanto i bambini, nei due testi
citati. L'episodio per altro e presente in tutti e trenatici (Mt 18,1-5;Lc 9,46-48), ma
senza l'abbraccio. Il verbo greco in questionenankalizomat € inoltre urhapaxnel
NT: il che ne rafforza il valore esemplare.

Ma prendiamo i due testi, secondo 'ordine in dypresentano nel NT, anche se il

primo @ ritenuto pitl recente, redazionalmente sdebndd®®

183 | a simbologia del bambino interiore qui & attr@aga pit nella sua dimensione “intraculturale”,
soprattutto a partire quindi dalle radici occiddintaibliche su tutte. La dimensione intercultur@esolo
accennata.

184 |nteressante in proposito S. Venturihlyangelo del bambino interioreCittd Nuova, Roma 2008.

185 per altro sulla presenza dei bambini intorno aliGesul suo amore per loro ¢i sono numerosi riscont
nei Vangeli: cfrMt 14,21; 15,38; 18,3; 19,13.14 (cMc 10,13.14).c 18,15.16); 21,15.16; 23,37 (cfrc
13,34). Qui possiamo solo citare i passi, senzbzaaali.

16 Cfr. A. Romaldo,Gesu abbraccia i bambini. Riflessioni teologicheamtropologiche sul gesto
dell'abbraccio nella BibbiaCantagalli, Siena 2007, p. 17 e n. 1.
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E giunsero a Cafarnao. E quando fu nella casadeb loro: “Di cosa stavate discutendo per la
strada?”. Ma essi tacevano. Per la strada infattvano discusso tra loro chi fosse il pit grande. E
sedutosi, chiamo i dodici e dice loro. “Se qualcwumle essere primo, sara l'ultimo di tutti e a
servizio di tuttt®”. E preso un bambino, lo pose in mezzo a loroberacciandolo, disse loro: “Chi
accoglie uno di questi bambini nel mio nome, adeogie, e chi accoglie me, non &€ me che accoglie
ma colui che mi ha mandata¥¢ 9,33-37)*.

E gli portavano dei bambini, perché li toccasse,irdescepoli li improverarono. Vedendo questo,
Gesu si indigno e disse loro: “Lasciate che i bainbéngano a me, non li impedite, perché di chi &
come loro € il regno di Dio. In verita vi dico: “Chon accoglie il regno di Dio come un bambino, non

vi entrerd”. E abbracciandoli li benediceva, poreelemani su di loroNic 10,13-15)*¢

4.6.4. Imitatio Christi o assimilatio Christo?

L’esegesi proposta €& naturalmente ridotta alledsé®y ma pure deve fare
riferimento a frasi e pericopi precedenti e sudgesslle righe citate. Infatti i due brani
vanno inseriti nella sezione che valMa 8,31 a 10,52: generalmente questi testi sono
letti come un insegnamento sulla sequela del Gristiccammino da compiere dietro a
Gesu verso Gerusalemme, che diventa fondativo ger aedent®®. Eppure, senza
derogare a queste interpretazioni, dobbiamo ancbedare al senso interiore di questi
testi. Non € in gioco solo uniitatio Christi, quanto piuttosto unassimilatio Christo
un esseralter Christus una cristificazione e una cristofania (nostraeidtera realta).

Inoltre la nostra prima pericope compare propripald secondo dei tre annunci
della passione e resurrezione del Figlio del’'Uormgsottolinearne la centralita in tal
senso. Il primo annuncio si ha iNc 8,31ss. e il terzo in 10,32ss., tutti e tre
coinvolgendo dunque le nostre due pericopi. Vorremancora evidenziare che la
vicenda del Cristo e senza dubbio storica, ma amnuiegiore e mistica: come canta

Angelus Silesius «Vero figlio di Dio e solo Gesuisty: / Ma deve ogni cristiano essere

167 ett. «servo»giakonos

188 | e traduzioni dei due brani sono mie (e cosi peatquesta sezione). Se non indicato diversaménte,
testo seguito per le citazioni € al solito quekdial CEI 2008.

189 A. Romaldo, Gesu abbraccia i bambini. Riflessioni teologiche aatropologiche sul gesto
dell'abbraccio nella Bibbiacit., p. 18. Il libro in questione € qui ampiarterseguito per le questioni
esegetiche dei passi marciani proposti e ad essmdo (anche per la bibliografia dei passi consitjer
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Cristi stesso%°. La passione e resurrezione sono pil, non menstohiehe. La croce &
anche al centro della Trinit4, ab aeterno

Comunque in 9,31 si dice che «il Figlio del’'uomiene consegnat& nelle mani
degli uomini», che lo uccideranno, ma lui resusaité’essere consegnato nelle mani e
in stretta connessione simbolica e ironica conuidcessivo abbraccio del Cristo ai
piccoli. Da una parte quindi I'ironia tragica che $crittore biblicd™ genialmente
intesse: una consegna proditoria ha come suo gestde ma profondamente
antifrastico, per cosi dire, I'abbraccio dei piccdél Cristo. Laddove e abbandonato
nelle mani, il Cristo abbraccia, raccoglie. Datfal i due gesti richiamano
probabilmente un distacco, un lasciare spazio, anren(ad un livello) per rinascere ad
un altro. Forse meglio: un capovolgimento delleegatie mentali solite: per vivere
devo incontrare la mont&, per essere grande devo essere piccolo, bambino.
Indagheremo ulteriormente questi significati prafion

Ma i discepoli non hanno compreso (cfr. 9,32) leofeadi Gesu ed eccoli ancora
I'ironia dell’arte biblica— a chiedersi chi di loro sia il piu grande. Non haravuto il
coraggio di interpellare Gesu sulle sue parole erizte di morte e resurrezione, ed
invece Gesu pone domande (9,33). Ma i discepolcidac. Probabilmente si
vergognano, sono in imbarazzo. E non capisconohaonmo capito. Il Cristo a parlare
del capovolgimento dall’esteriore all’interiore @d a discutere, tutto mondanamente,
sul primato (il piu forte, il piu grande, il piu aldo, il piu “realizzato”). L’arte biblica e
sempre intessuta di silenzi. Ma il Cristo ha bempm®eso quanto successo. Assume
allora la posizione del maestro, si siede, chiama&éai dodici e «dice» loro.
Letteralmente sarebbe: «chiamd e dice». Un aorsstaun presente (storico).
Generalmente quest'ultimo lo troviamo tradotto comme passato remoto, ma e
importante mantenere il “battimento” segreto chipiga nel testo. Il Cristo dice, ora,
hic et nun¢per tutti. La scena storica (ma narrata) é atremetorica. Ci riguarda, € per
noi. Anche questa e arte biblica.

170 A, SilesiusPellegrino cherubicpEd. San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1893p. 480-481.

Y1 Cfr. 1Pt 1,19-20;:Ap 13,8.

172 Ancora piu propriamente il presente indicativo rehtbe tradotto «& continuamente consegnato» (cfr.
D. Attinger,Evangelo secondo Margdluove Frontiere, Roma 1991, p. 83).

73 Ancora troppo spesso dimentichiamo che lo scettiblico, chiunque esso sia (singolo o comunita,
ma & da ammettersi forse una sorta di revisioraefigenialmente e artisticamente perseguita), éetm
scrittore, un artista, non inferiore agli scrittoaginonici d’Occidente, per dire.

1 che non giustifica in alcun modo I'assassini@ésu da parte degli uomini!
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E il Cristo prepara la grande rivelazione, chesteime piccola, quotidiana. Il Cristo
vede sempre linteriorita (intesa come essenzalp delaltd, I'«inner procesS, il
ribaltamento che la nostra visione alienata nooggasce. L’ultimo e il primo e il primo
l'ultimo. Il piccolo e il grande. Chi serve e regentre il re € schiavo. E qui, la parola
cristica si fa gesto, carne, azione: egli prenddambino paidiort’®), apre il cerchio
dei discepoli, che si credono “chiusi”, raccolrfetti, e pone in mezzo a loro il piccolo
stesso. Lui, assieme al Cristo, diviene il centin.esterno e fatto entrare nella cerchia
che si credeva conclusa. La prospettiva e ribaltstanvolta. Ma Gesu fa di piu: lo
abbraccia — gesto unico con verbo unico! — e seaaisa straordinaria assimilazione
tra sé e il bambino: «Chi accoglie uno di questbiai nel mio nome, accoglie me, e
chi accoglie me, non € me che accoglie ma coluirohéva mandato»Mc 9,37); e
anche: «Chi non accoglie il regno di Dio come umbi@mo, non vi entrera»Mc
10,15}"". Accogliere il bambino & accogliere Cristo, entrael suo regno, perché
Cristo € il bambino, il bambino é cristico, e inefidinamismo relazionale si entra anche
nel mistero trinitario: il Padre, il Figlio e il §#o d’amore dello Spirito. Ma anche: il

Figlio € il bambino (Padre, Figlio-bambino, SpirBanto).

4.6.5. Un gesto esteriore ed interiore “sconvolgént

Il gesto sconvolge una mentalita, storica ma arsgmepre presente, soggiacente a
una certa idea di uomo. Da una parte mettere atacédrbambino era un gesto potente,
“rivoluzionario” per quel tempo: il bambino poteeasere amato, certo, ma non aveva
uno “statuto proprio” e di fatto era un marginal@, ultimo, un infimd’®. Anche la

teologa Elisabeth Schissler Fiorenza, da una ptospeli teologia di genere, legge

175 Cfr. J. Young LeePatterns of inner proces€itadel Press, Secaucus 1976, pp. 11-20.

76| paidionindica un’eta compresa tra l'infanzia e i dodichan

" per Drewermann queste sono «le parole pill meiasaglche il NT ci abbia tramandato» (E.
Drewermann|l Vangelo di Marco. Immagini di redenzior@ueriniana, Brescia 1995p. 283-284).

178 A. Romaldo, Gesu abbraccia i bambini. Riflessioni teologiche aatropologiche sul gesto
dell'abbraccio nella Bibbiacit., pp. 91-116. Cfr. anche quanto dice MarcaMai: «ll pater familiasera
anche il padrone dei suoi figli. Un bambino nonwaw@&emmeno diritto alla vita. Se il padre non lo
accettava come membro della famiglia, poteva detiaer la strada e farlo morire oppure cederlo a
qualcuno come schiavo. Una situazione che spiega lhearattere rivoluzionario delle parole di Gesu
nell'azione cheMarco (10,13-14) descrive in questi termini: “Gli portana dei bambini perché li
toccasse ma i discepoli li sgridarono. Gesu, vedusto, s'inquietd e disse loro: ‘Lasciate chambini
vengano a me e non ostacolateli perché di quas®Régno di Dio™. Non si pud apprezzare appieno la
forza di queste parole se non si considera quasefda situazione dei bambini in quella societa» (C
Augias — M. VanniniJnchiesta su Maria: la storia vera della fanciuléhe divenne mitccit., p. 59).
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'agire del Cristo in una prospettiva che sovverteapporti di potere (di fatto
patriarcale), in un’ottica altra, di un altro dipoéato:

Il pais (bambino/schiavo), che occupa il posto piu baskiatalno delle strutture patriarcali, diventa

il modello principale per il vero discepolato. Quoesero discepolato non si misura sulla posizione
padre/padrone, ma su quella del bambino/schiavosilmud vedere nel detto paradossale di Gesu:
«Chiunque non abbia ricevuto lsileiadi Dio come un bambino (schiavo) non vi entreratidb

(Mc 10,15). Questo detto non & un invito a essere gmoe ingenui come bambini, ma & una sfida ad

abbandonare ogni pretesa di potenza e di domirjio aitri®’®.

E ancora:

Il modello [per un vero discepolato] € il bambiraf®vo che, nel mondo antico, era totalmente privo
di potere e alla mercé deaterfamilias A differenza dei testi post-paolinici che esoaat schiavi a
i bambini all'obbedienza e alla sottomissione, #s8 marciano esorta coloro che sono i primi ad

accettare pienamente queste persone di umile dondie a diventare loro sef¥i

Ma il significato del gesto e polisemico, anchepse lo piu e stato interpretato in
senso esteriot®: il bambino & colui che fa la volonta del padreei(@enitori)
docilmente; e un ultimo (con una teologia del sashe fa capolino: del resto la parola
pais, come appena ricordato soprpld anche rimandare al servo, persino allo
schiavd®); deve essere accudito; & simbolo del rinnegamdirngé etc. Non si tratta di
destituire queste letture, ma di non fermarsi adpiano anche “legittimamente”
teologico, spirituale, ma che perde di vista liigta simbolica, interiore, mistica.

Il “bambino fisico” di queste pagine infatti norsélo esteriore, e cosi il Gesu storico
o anche il Cristo della fede, altro da me. Piutidstcontemplo, ricordo, ricontatto la
mia natura reale, divina, eterna, che per un aristha il suo simbolo centrale in Cristo;

e Cristo mi richiama al mio essere “cristofarfa”

179 E. Schissler Fiorenzdn memoria di lei. una ricostruzione femminista lelebrigini cristiane
Claudiana, Torino 1990, p. 175.

80 1vi, p. 349.

181 Deteriore invece @ un'interpretazione semplicistiente moralistica: il bambino & puro, innocente et
Si rischia la superficialita disperdendo I'enerdé simbolo.

182 Se prendiamgais nell’accezione di schiavo, va sottolineato allohe questi & liberato, affrancato,
anzi messo al centro dal gesto cristico. V. ancfra, p. 301 n. 196.

183 Cfr. R. Panikkarla pienezza dell'uomo. Una cristofaniit.
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by

I “Fanciullo divino” & mistero che pud nascere ttendi me, potenzialita
divinoumana (e cosmica), parto mistico e cura ldajos,come, in modo simile e
diverso, cantano anche @antico della perla la preghiera manichea di Gesu e il

bambino, i sermoni di Eckhart e della mistica repaingelus Silesius etc.

4.6.6. Ancora su Mc 10,13-16: il bambino e il Regno

Ma si veda anch#lc 10,13-16, la redazione piu arcaica dei Sinotti¢ditema. In
genere il brano é visto come naturale prosecuzietia pericope che lo precede (2-12)
riguardante il matrimonio, la famiglia: da qui irbkini*®*. Forse perd il legame & piu

sottile, piu profondo. Cristo iNc 10,6, richiama le ragioni dell’In principio'Gen1,1;

Gv 1,1) per giustificare le sue riflessioni sul’'uorada donna che si uniscono. E forse
qui sta il punto. Il bambino ci richiama al nostho principio”, alla nostra natura reale,
che andra pure coltivata, cresciuta, ma che sopt@tta abbracciata, perché e gia tutta
Ii.

La scena €& verosimile e di grande suggestione: aglulti, (i genitori,
presumibilmente), presentano i bambini affinché (Gkkdocchi. Questa esigenza del
tatto, che gia ricorreva ad es.Nit 8,22, probabilmente e legata all’'uso di far beredir
bambini dai capi della sinago§a In qualunque caso il toccare si ricollega
all'abbraccio e alla benedizione della fine del&igope. Ancora una volta i discepoli
appaiono distanti, non in sintonia: rimproverana. reticenza biblica non ci spiega il
perché: forse vogliono “proteggere” Gesu, oppuranbascarsa considerazione dei
bambini, o temono qualche superstizione magicalt® ancora. In qualunque caso
Gesl reagisce con forza: una collera, molto umianiavesté®. | bambini ancora una
volta sono essenziali per Gesu, quasi I'essenzsogBia lasciarli andare a lui. Non
impedirli. Esso sono pura ricettivita, accoglien&ono bambini fisici questi, che
possiedono I'atteggiamento e lo spirito giusti. E&@odiventano anche simbolo: «di chi

184 A. Romaldo, Gesu abbraccia i bambini. Riflessioni teologiche aatropologiche sul gesto
dell'abbraccio nella Bibbiacit., p. 34.

18 Si ricordi ad es. la consuetudine ebraica di pertdanciulli dagli scribi, perché fossero ben¢ideita
vigilia del giorno dedicato all’espiazione

18| verbo aganaktédha una connotazione molto fisica. Non significatdaadirarsi o indignarsi
(orghizomad), anche se non & esclusa questa connotazioneudbidire in qualunque caso un moto
spontaneo, con tutta la partecipazione fisica dest&€ (A. Romaldo,Gesu abbraccia i bambini.
Riflessioni teologiche e antropologiche sul gestlfabbraccio nella Bibbiacit., p. 37 e nn. 81-83).
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e come loro é il regno di Dio. [...] “Chi non accagll regno di Dio come un bambino,
non vi entrerd’». Bisogna essere come loro, diventaro, rinascere. E un’infanzia
spirituale, interiore, ontologica quella richiamatallEvangelista. Il bambino non e
solo fisico ma anche simbolico, in unione a-dudie.modo diverso, forse meno
esplicitato, torna comunque l'identificazione Goitambino, con la sottolineatura qui
del Regno. E alla fine c’e ancora I'abbraccio enposizione delle mani, a benedire i
piccoli.

Si tenga presente che il gia citato vedmankalizomaidoppiohapax per cosi dire,
del NT, & composto dalla preposizioren + ankalizomai Ed en rimanda anche a
significati come “dentro”, “in” “all'interno di”. Labbraccio é fisico e interiore.

Possiamo almeno citare, ancoraViangeli e sempre da leggersi in un’ottica che sia
anche simbolica, il celeberrimo invito cristico: e<@on [...] non diventerete come i
bambini, non entrerete nel regno dei c{®it 18,3)». O ancora: «Ti rendo lode, Padre,
Signore del cielo e della terra, perché hai nascgséste cose ai sapienti e ai dotti e le
hai rivelate ai piccoli»Nit 11,25).

4.6.7. I bambino divino che noi siamo, Divinitdnéanzia

Ma cosa significa esperire, essere, ridivenirddrhbino divino, interiore”?

Esso, come abbiamo gia accennato, richiama —a#iido linguaggi di piu tradizioni
— una potenzialita divina dentro di noi (quale isiaome che gli diamo): I'lo Reale, il
Bambino divino, il Figlio interiore, il Figlio déellomo (Ben Adar il nous lo Yoddel
Sacro Tetragramma (YHWH) che ci abital dgos il Figlio (la Seconda Persona della
Trinita), il Cristo interiore, ilPuer aeternusl’ atman la nostra “vera natura”, 'essenza,
la buddhita, la vacuita, lo Spirito, la scintillaibfondo dell’anima, lapex mentis,

I'lnconscio (come Sé, come Sovracosciente...), laithgumana pill essenziac®’.

87 i veda come Whitfield, da una prospettiva pitcpisigica (ma non esclusivamente) connota il
“Bambino Interiore” o “lo Reale” (contrapposto &' Co-dipendente): «lo autentico, Vero lo, Genuino,
Spontaneo, Espansivo, Affettuoso, Generoso, Coratimi; Accetta se stesso e gli altri,
Compassionevole, Ama incondizionatamente, Vive nsdenente le emozioni (comprese rabbia
giustificata e spontanea), Assertivo, IntuitivonBano interiore [e capacita di tornare bambinajmione
a-duale con I'adultoPuer-Senegx Ha bisogno di giocare, Vulnerabile, Memore défiita interiore ed
esteriore, Ama ricevere affetto e sostegno, Si addwaa, Indulgente con se stesso, Aperto all'incoensc
[ma anche: allintuizione, al mistero quale che isisuo nome: Dio, Coscienza, Amore etc.], Libeio d
crescere, Memore dell'unita Interna, [Mistico (Ppesienza della Vita)]» (C. Whitfieldll bambino
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Questi nomi non dicono tutti la stessa cosa, amparehé vengono da tradizioni,
discipline e culture diverse, ma sono piuttostautealenti omeomorfici*®,

Forse il linguaggio ossimorico del grande poetaiogsAngelus Silesius, pud ancora
una volta aiutarci a comprendere meglio. Si leggaseguenti mirabili distici (che,

naturalmente, sono espressi in linguaggio crisjiano

253. Dei piccaoli € il regno dei cieli
Cristiano, se puoi di tutto cuore farti bambino

Il regno dei cieli & gia tutto tuo sulla terra

254. L'infanzia e la Divinita
Poiché nell'infanzia mi si & rivelata la Divinita,

Sono ugualmente incline a infanzia e Divinita.

255. Bambino e Dio
Bambino o Dio € uguale: se m’hai chiamato bambino

In me hai riconosciuto Dio e in Dio me.

256. Reciprocita dell’esser figlio e padre
Sono il bambino e figlio di Dio, egli € pure miglio:

Com’é possibile che entrambi siano I'uno e l'altfd?

Non c’é bisogno di commentare queste straordinatigzioni, che sono anche esegesi
interiori, mistiche, di tutta la tematica del bambidivino neotestamentaria. Silesius

entra in profonda risonanza con le parole cristgiéoambini che percorrono i vangeli.

4.6.8. Dispersione o integrazione del bambino divin
In qualunque caso, se disperdiamo questa istang@agdnon ci compiamo, restiamo
nell'ignoranza, nella superficialita, lontani dalfeostra natura reale. L’integrazione

trascende la dualita: a questo rimandano immagsintoriche qualsenex-puerPadre-

interiore, Armenia, Milano 2004, pp. 20ss.; le parole traepgesi quadra sono mie aggiunte e/o
commenti).

188 Cfr. http://www.raimon-panikkar.org/italiano/glessjuivalenti.htm.

189 A, SilesiusPellegrino cherubicpcit., pp. 196-199.
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Figlio, Cristo-bambino, al-Khidr come giovane bsdimo dalla barba bianca, la nuova
innocenza panikkariana etc. L'uomo divenuto bamigirsapiente e innocente, mentre il
piccolo, da solo, €& si innocente, ma inconsapevole.

Il Fanciullo Divino € una realta mistica e spirii@gma anche psicologica, materiale:
nulla va disperso).

Insomma: la simbologia del bambino divino deve essecuperata in tutta la sua
ricchezza, che non é solo psicologica, pedagog@maologica, fisica.

La realta depuer aeternug anche pratica, esperienziale, trasformante.i] mésti
sacri, le opere d’arte e di autentica ricerca iater chiamano alai verso di te
all'individuazione, alla trasfigurazione, all'inteagione degli archetipi e dei grandi
simboli (quali appunto ipuer).

Il puer aeternug una realta iniziatica, archetipica, da vederepxiare, interpretare,
vivere.Mithose logosvi coesistono. E cosi coscienza e spontaneitaamital.

In tal senso lo studio di questo simbolo € unaereah di trasformazione, di
liberazione e presuppone pratiche, tecniche, laworai sé. Hillman auspica che in
questa nostra eta di transizione, travagliatafecitif, I'integrazione depueravvenga™
(cfr. I'archetipo delsenex-puer Mercurio-Saturno, «il vecchio maestro di giovanil
aspetto» del sufismo etc.). Questa sembra un’mgiabile “pedagogia bianca”.

La simbologia del bambino é in qualunque caso dingthezza simbolica immensa:
essa dice anche la fiducia dei bambini, la spoittarm@tologica, la creativita (della
vita), I'assenza di calcolo, il prevalere dell'iirtione sul meccanismo raziocinante.
Inoltre il bambino significa anche una mente apentzondizionata, priva del peso della
memoria e dell’esperienza, e quindi vergine, dest, disponibile allo Spirito, al
Logos all’Assolutd®. Il bambino & anche innocenza, intesa essenziédmeome

qualita di docilita, di nonviolenzaa¢n nocenk Il bambino e sguardo a-duale.

4.6.9. L’anti-iniziazione, la deriva sacrificalgg fpedagogia nera”
Tuttavia la realta del bambino interiore, divindigco, meglio cosmoteandrico, €

tutt’altro che irenica. Infatti accanto allo svijupm all'integrazione, allonorare questo

19 3. Hillman,Puer aeternusAdelphi, Milano 1999, pp. 53-56.
191 Cfr. J. Martin Sahajanand®&ediscovering the Eastern Jesus. You are |liyfiijfay Printers, Tamil
Nadu 2003, pp. 147ss.
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seme trasformante, esiste un’altra via, mortifedairejuietante: la persecuzione del
bambino interiore (ed esteriore), il suo sacrificla sua uccisione, una sorta di
devastante “pedagogia nera”, un anti-pedagogiantiriniziazione.

Sempre per restare neBdbbia, si pensi alla straordinaria esemplificazionealdlie
istanze: da una parte il bambino resuscitato da*Ef{1IRe 17,17-24) o da Eliseo Re
4,18-37), la storia di Mosé salvato dalle acqueeb miccolo Davide, il giudizio di
Salomone (Re 3,16-28}%% che restituisce alla sua vera madre il bambineactiato,
impedendo che finisca tagliato in due, findralita qumdel Cristo che ancora resuscita
una bimbac 5,35-41); dall’'altra le pagine inquietanti del sacio di Isacco Gen22)

o della figlia di Jefte@dc11), le varie “stragi di innocenti” (cfr. ad €3t 2,34; 3,6;Gs
6,21;1s 13,16-18; e, ovviament&)t 2,1-16).

Indicazioni ricchissime in tal senso naturalmenteh& dal mito greco (Tantalo,
Dedalo e Icaro, Adone, Mercurio, Dioniso etc.) |laldiaba, dalla storia delle religioni
(Jung, von Franz, Eliade, Corbin, Campbell, Hilljm@niin etc)®.

In questa direzione si apre poi una pista di aff@stte interazione con gli studi

pedagogici sulla “persecuzione del bambifid”

4.6.10. | “vangeli dell'infanzia”: il bambino e Eme
Anche i cosiddetti “Vangeli dell'infanzia”, comeggaccennato, possono essere letti

in questo duplice senso.

192 Cosi spiega sapientemente Masson: «Due bambinioham posto molto importante nella vicenda di
Elia. In primo luogo dobbiamo ricordare il figlieella vedova, che é associato al pit grande miragelo
profeta. [...] Il secondo bambino non compare dirattate sulla scena ma svolge un ruolo centrale nel
racconto: € cio che Elia diventa. Il profeta sigmaele e in tal modo trova léa. L'identificazione col
bambino costituisce in definitiva il perno dellatiima elianica» (M. Massorklia, I'appello del silenzip
cit., p. 63); per l'identificazione Elia-Ismaeldy.dvi, p. 32.

198 Mi piace qui citare la terribile Ri-Scrittura defpisodio realizzata da Raymond Carver nel brewiesi
raccontoPopular Mechanicsla storia apparve comdine (in R. Carver,Furious Seasons And Other
Stories,Capra Press, Santa Barbara 1977) e d@apilar Mechanicgin R. CarverWhat We Talk About
When We Talk About Lovnopf 1981). Il giudizio di Salomone ¢ il palinsestu cui € ritracciato il
racconto, che diventa una squallida e per altronanferoppo umana) lite di coppia, finita in trageger

il piccolo. Manca l'istanza salomonica nel raccomdduce, la coscienza, e avviene cosi cioé chaghio

re ha evitato nel testo biblico.

19 per approfondire, cfr. G. VacchellDagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettutgbliche al
crocevia: simbolo poesia e vitxit., pp. 266-267, 296-298; |. SibaldQuando hai perso le ali
Frassinelli, Milano 2008. Riferimenti in tal seremache nell’opera di Annick de Souzenelle.

195 A, Miller, La persecuzione del bambir®ollati Boringhieri, Torino 1987.
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Anche qui, al centro, & upaidiont®® (Mt 2,8.11;Lc 2,17)¥’, lo stesso termine che
abbiamo visto presente nelle due pericopi marcemaizzate. Gia Ili il Cristo si e
assimilato alpaidion ma il ritorno della medesima parola e un’ulteziggrova che
quellidentificazione e reale. Nei Vangeli dell'arizia Cristo € anche fisicamente
paidion Del resto la scena non € solo storica, ma aneh®i® presente, in senso

interiore e mistico. Come ci ricorda ancora Silssiu

Mille volte nascesse Cristo a Betlemme

Ma non in te: sei perduto in etefid

Grun legge il Natale del bambino divino sia comectmtinuatrasmutatioa cui

siamo chiamati, sia in linea con la tradizione rostristiana che qui stiamo citando:

I mistici parlano non solamente della continua rauoascita come via per arrivare a noi stessi, ma
anche della nascita di Dio nellanimo umano. A NMateelebriamo nella nascita di Gesu anche la
nascita di Dio nel nostro cuore. Se Dio non nasceoil, noi restiamo stranieri a noi stessi. [...]r Pe
Meister Eckhart la nascita di Dio si compie in goemodo: «Nell'intima profondita dell'anima [...]
accade la nascita di Dio. In quanto di pit purqgidinobile e di piu tenero I'anima ha da offrideve
essere: in un profondo silenzio, una creatura @orafgiunto ancora alcuna immagine».

In te vi & uno spazio di puro silenzio, che é botalal rumore del mondo, intatto dai molti penseeri
dalle molte emozioni che sempre ci sopraffannguesto luogo di silenzio Dio nascera in te. Quando
Dio nasce in te, tu entri in contatto con il tucgo/@ssere, con 'immagine intatta e non falsificdita
Dio in te. Allora la tua vita diverra veramente mapsanta, bella. Allora in te vi sara la fontelalel

vita, dalla quale puoi sempre attingere di ndévo
Vigne legge la Nativita in ottica yogica di tragftazione e compimento di energie:

Maria e Giuseppe corrispondono alla forma piu jath di energia, quella che si trova in cima ai
canali laterali che, al livello della fronte, caniicono nel canale centrale (il quale corrispondieaf]

bambino-Dio) in quella perfetta unita che € la ad€amiglia. Questa unione non & solo quella del

% n ebraicopaidioncorrisponde aeled nato da poco; mentgis & ebhed servitore (cfr. C. Enzd,a
generazione di Gesu Cristo nel Vangelo secondoddatt Gli inizi Mimesis, Milano-Udine, vol. II, p.
157). Del resto, ricordiamo, anche in greuais pud significare servo, schiavo; cosi copeidion
piccolo servo o schiavo (gupra p. 295 e n. 182).

197 Anche sd_c 2,12.16 harephos(e cosi anche in 1,41.44, riferito pero al picatil&lisabetta).

198 A SilesiusPellegrino cherubicpcit., pp. 132-133.

199 A, Griinll coraggio di trasformarsiEd. San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), pp. 83-84.

301



maschile e del femminile, il matrimonio interioressa include anche colui che & sia causa che

conseguenza, vale a dire il bambino-$io

In qualunque caso anche i Vangeli dell'infanzia treoxo come la deriva sacrificale,
omicida sia in agguato e possa annientare il bamlui € Erode e la sua ferocia, che
comprende anche la strage degli innocavitiZ,16ss.). E Giuseppe invece € il custode,
che lo prende con sé, con sua madre, e fugge itoEMit 2,14F°". Erode qui pud
simboleggiare molte cose: un potere esteriore,emiol condizionante (che puo
incarnarsi nella societa, nello stato, in un’edumae perversa); 'uomo decaduto che ha
“sposato” il Satana, che é in preda alla bramas@manche una forza interiore negativa,
distruttiva, che annientando il bambino, di fattmignta pure se stessa (dit 2,19).

4.6.11. Altre suggestioni inter-intraculturali Ssdmbino cosmoteandrico
Il tema e pressoché inesauribile e quelle che segsono solo suggestioni.
Si veda ad es. lo straordinatémhion22 delVangelo di Tomma$¥:

Gesu vide dei piccoli che venivano allattati al seDisse ai suoi discepoli: “Questi piccoli che
prendono il latte sono come quelli che entranoRegno”. Gli dissero: “Allora, diventando piccoli,
entreremo nel regno?”. Gesu disse loro: “Quandalul diverrete Uno e farete l'interno come
I'esterno, I'esterno come l'interno, e l'alto corihdasso, quando farete del maschile e del femminil
un Unico, affinché il maschile non sia un maschiib femminile non sia una femmina [...], allora

entrerete nel Regnd®™®.

Cosi commenta, con profondita, Leloup: «Tutto dimb®leggia I'atteggiamento di
riposo e di ricettivita che deve essere proprio aaitemplativo. | discepoli pensano
allora che basti essere “piccoli” per entrare negid. Gesu ricorda che il fanciullo
simboleggia uno stato di non-dualita e che nonraita affatto di “atteggiarsi a

bambini”, di coltivare in noi la puerilita e gli fantilismi. Dovremmo invece lavorare

290 3. Vigne Il matrimonio interiore in Oriente e in Occidenigt., p. 554.

21 |nteressanti in proposito le analisi di S. Ventiril Vangelo del bambino interioreit., per il quale il
bambino divino richiama 'uomo interiore, 'uomo owo di Paolo (cfrRm7,22; Zor 4,16;Ef 3,16) o il
kruptos tés kardias anthréppul’'uomo nascosto del cuore» d?ti3,4.

292 \Ma cenni in merito si trovano anche heighia4 e 21.

23] vangelo di Tommasa c. di J.-Y. Leloup, Ed. Appunti di Viaggio, Rari003, p. 99.
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all'integrazione di tutte le dimensioni del nosessere: I'alto e il basso, il maschile e |l
femminile, ecc.$™.

E significativo che il passo d&langelo di Tommascorrobori la lettura simbolico-
interiore e mistica che abbiamo dato delle pericoaiciané®.

Affascinanti certi riferimenti al Romanticismo epen. Anche se, forse,
I'ermeneutica romantica del mito del bambino congrirh archetipica della purezza
puo sembrarci incompleta, le suggestioni sono tadosi Wordsworth puo scrivere in
Rainbow «The child is father of the Man». E per Holderknn essere divino e |l
fanciullo sino a che non si mimetizza nei camaleordolori degli uomini. Egli
totalmente quello che €, per questo e bello. L'igiabdiella legge e del destino non lo ha
ancora toccato; nel fanciullo non e che libertdulre serenita; egli non é ancora entrato

in conflitto con se stesst.

Le metamorfosi fanciullesche deHarathustrali Nietzsche

Di grande rilevanza la tematica del fanciullo neflarathustradi Nietzsche. Il
grande filosofo concepisce il cammino trasformatbiniziatico che deve portarci al
superuomo in tre tappe. La prima é quella del caiomehe rappresenta 'uomo che si
piega davanti al culto dell’obbedienza, della paz&(per lo piu di ispirazione religiosa,
comunque ideologica). La seconda e quella del lemme si ribella con forza
dirompente ai modelli che imbrigliano 'uomo. LaZa e quella del fanciullo che dice si
alla vita e che esprime I'essenza dionisiaca ddderta umana: una vera e propria

nuova innocenza. Il brano & celeberrimo e redtlbtDelle tre metamorfosi:

Tre metamorfosi io vi nomino dello spirito: comedpirito diventa cammello, e il cammello leone, e
infine il leone fanciullo.
Molte cose pesanti vi sono per lo spirito, lo gpifiorte e paziente nel quale abita la venerazitme:

sua forza anela verso le cose pesanti, piu diffigilortare.

2% |bidem

295 | a relazione tra/angeli canonici e apocrifi (specie alcuni, comeViingelo di Tommagaon puod
essere intesa in modo dialettico o meramente quusitivo. Essa € piuttosto complementare, se ron a
duale. Nessuno puo derogare alla venerabilitaaw®mici, ma gli apocrifi, almeno alcuni, possonsegs
una sorta di “incompiuto”, di “inconscio” del Grddbro, da conoscere e coscientizzare (cfr. J.-Y.
Leloup,Les profondeurs oubliées du christianisréd. du Reli¢, Gordes 2007, pp. 13ss.).

298 £ Helderlin,Iperiong Feltrinelli, Milano, 1981, pp. 29-30.
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Che cosa € gravoso? domanda lo spirito pazienitega e ginocchia, come il cammello, e vuol essere
ben caricato.

Qual é la cosa piu gravosa da portare, eroi? ¢osde lo spirito paziente, affinché io la prendalsu
me e possa rallegrarmi della mia robustezza.

Non é forse questo: umiliarsi per far male allappi@ alterigia? Far rilucere la propria follia per
deridere la propria saggezza?

Oppure é: separarsi dalla propria causa quandccebsara la sua vittoria? Salire sulle cime dei thon
per tentare il tentatore?

Oppure é: nutrirsi delle ghiande e dell'erba dellmoscenza e a causa della verita soffrire la fame
dell'anima?

Oppure é: essere ammalato e mandare a casa chikmgliono consolarti, e invece fare amicizia coi
sordi, che mai odono cid che tu vuoi?

Oppure é: scendere nell'acqua sporca, purchéaigua della verita, senza respingere rane fredde o
caldi rospi?

Oppure é: amare quelli che ci disprezzano e polgar@no allo spettro quando ci vuol fare paura?
Tutte queste cose, le pil gravose da portare,ititcspaziente prende su di sé: come il cammelle ch
corre in fretta nel deserto sotto il suo caricai@mrre anche lui nel suo deserto.

Ma la dove il deserto € pil solitario avviene lacsala metamorfosi: qui lo spirito diventa leondj eg
vuol come preda la sua liberta ed essere signdmrayerio deserto.

Qui cerca il suo ultimo signore: il nemico di ludel suo ultimo dio vuol egli diventare, con il g
drago vuol egli combattere per la vittoria.

Chi é il grande drago, che lo spirito non vuol phliamare signore e dio? “Tu devi” si chiama |l
grande drago. Ma lo spirito del leone dice “io vogl

“Tu devi” gli sbarra il cammino, un rettile dallggame scintillanti come l'oro, e su ogni squama
splende a lettere d’oro “tu devi!”.

Valori millenari rilucono su queste squame e caslgil pil possente dei draghi: “tutti i valorile
cose — risplendono su di me”.

“Tutti i valori sono gia stati creati, e io sonmgni valore creato. In verita non ha da esseraleiin

“io voglio!™. Cosi parla il drago.

Fratelli, perché il leone € necessario allo spirierché non basta la bestia da soma, che a tutto
rinuncia ed € piena di venerazione?

Creare valori nuovi — di cio il leone non & ancoapace: ma crearsi la liberta per una nuova creazio
—di questo & capace la potenza del leone.

Crearsi la liberta e un no sacro anche verso iedevper questo, fratelli, € necessario il leone.
Prendersi il diritto per valori nuovi — questo @illl terribile atto di prendere, per uno spiritzieate e
venerante. In verita € un depredare per lui ertito di una bestia da preda.

Un tempo egli amava come la cosa pil sacra il &u’dora € costretto a trovare illusione e arbitri

anche nelle cose pill sacre, per predar via lilt&it&uo amore: per questa rapina occorre il leone.
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Ma ditemi, fratelli, che cosa sa fare il fanciulthe neppure il leone era in grado di fare? Peilché
leone rapace deve anche diventare un fanciullo?

Innocenza ¢ il fanciullo e oblio, un nuovo iniziap giuoco, una ruota ruotante da sola, un primo
moto, un sacro dire di si.

Si, per il giuoco della creazione, fratelli, oc&un sacro dire di si: ora lo spirito vuole la sabonta,

il perduto per il mondo conquista per sé il suo dmn

Tre metamorfosi vi ho nominato dello spirito: colaespirito divenne cammello, leone il cammello, e
infine il leone fanciullo.

Cosi parld Zarathustra. Allora egli soggiornavdaneitta che & chiamata: “Vacca pezzata”

Cosi lo commenta, con grande acume Marco Vannaallegandolo sia alla tradizione

greca (n primis Eraclito) sia al simbolo evangelico:

E uno dei testi pit celebri del libro, nel qualexesimboleggiate tre condizioni del’'uomo: quella
stoico-cristiana della pazienza, sopportazionesat{cammello); quella di tipo faustiano, distrngto
dei vecchi valori (leone) e quella, infine, creadri libera: la nuova innocenza del fanciullo, der i
guale im mondo & sempre nuovo. Fink interpretaainmello come «uomo sotto il peso della
trascendenza, uomo dell'idealismo», docile al karti«tu devi»; il leone come I'ateismo, che rifiuta
Dio in nome della liberta, ma la cui liberta € mempre «liberta da», non «liberta di»; il fanciullo
infine, & riportato al celebre frammento di EraclikL'eterno & un fanciullo che fanciulleggia, che
gioca ai dadi; il suo regno € un regno di fancili@. Fink, La filosofia di NietzscheMarsilio,
Padova 1993, pp. 76-77). [...] Certamente la metadetagioco e I'immagine, non solo eraclitea, ma
anche evangelica, del fanciullo (se non diventecetme fanciulli, non entrerete nel regno dei cieli)
esprimono la liberta positiva, la liberta creatriell’'uomo, privo di sensi di colpa ereditati dalle

vecchie morali, e quindi dotato di «<innocenza mehoe$*®

Non sorprenda che il grande contestatore del @nssimo sia qui citato, in questo caso
all'interno della simbologia del fanciullo, comeee®pio di prospettiva iniziatica e

persino mistica. In questo senso va anche la &tduvannini che mette in evidenza i
molti punti di contatto tra la “dimitizzazione nesthiana” e la tradizione mistican (

primis occidentale, ma pure orientale, specie buddiifSta)

27 E. NietzscheCosi parld Zarathustrain Grande Antologia FilosoficalMarzorati, Milano, 1976, vol.
XXV, pagg. 234-235.

298 Njetzsche e il cristianesimo. Antologac. di M. Vannini, Casa Ed. D’Anna, Firenze 198686.

299 Cfr. M. Vannini,Mistica e filosofia Le Lettere, Firenze 2007, pp. 149-162.
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Le intuizioni di Dante, Leopardi e Pascoli

Ci piace pero suggerire anche alcuni riferimeria abstra tradizione poetica. Alla
luce di quanto abbiamo visto fino ad ora, come rieggere anche in senso interiore e
simbolico le pagine straordinarie (sia poetiche ichprosa) di Leopardi sull'infanzia?
Come non rimeditare in questo senso ontologickalitiullino” pascoliano?

E non e certo un caso che Dante, alla fine dev&aggio, si ricolleghi al simbolo del
bambino interiore, soprattutto per via biblica (man si dimentichi la IVEgloga

virgiliana). Piu il Poeta matura, si essenzializag,ritorna piccolo, infatti:

Ormai sara piu corta mia favella, / pur a quel@hicordo, che d'un fante / che bagni ancor lalig
alla mammellgPd XXXIIl, 106-108).

Fanciulli cosmoteandrici tra Vicino Oriente, IndeaSud-Est asiatico

H. Corbin ha spesso parlato gheler aeternusad es. nel sufi persiano Suhrawardi e
in genere nella tradizione dell'ismaelismo, intesme la nostra natura prima, la nostra
primordiale Ombra d’oro, la nostra essenza angatieasaggera del divino, messaggio
divino esso stesso. Cosi nella tradizione alchemlaaica, quando Hermes e la Natura
Perfetta siano congiunti, ecco nascere il Fanciuferfetto, il Fanciullo del
Rinnovamento, Ihfans noster il Flius sapientiag il Filius philosophorum Ora,
'immagine del Bambino, dedPuer aeternussiene anche a simboleggiare la riunione
finale del'uomo e del suo Angelo, inteso come $dappio celeste. La figura del
Bambino, o meglio ancora, de#novatus in novam infantigndiventa simbolo di una
mistica ed interioreoincidentia oppositorufm’

Ancora, forse, un equivalente della «nuova innoaendi cui ha spesso parlato
Panikkaf™".

Ma anche nelle tradizioni d’Oriente il simbolo delmbino, visto nella sua accezione

piu profonda, torna significativamente.
Cosi Krsna € un bambino vivace, persino monello. Fa spanvasi di latte cagliato,

mangia di nascosto i cibi posizionati sugli scaff&l soprannominato per le sue

204 Corbin,L’homme et son ange. Initiation et chevalerie spéile, cit., pp. 14; 39; 43; 50; 69; 72-73.
211 Cfr. R. PanikkarLa Nuova innocenza. Innocenza coscigBrvitium, Sotto il Monte (Bg) 2005.

306



marachelle Ladro-di-Burro. Un giorno Yasoda, la neaddottiva, gli apre di colpa la
bocca, per vedere cos’ha mangiato di hascostoajueli e, quando vi guarda dentro,
I'intero universo le appare, i “Tre Mondi”, quellbegli dei, quello degli uomini e |l
cosmé*

La straordinaria figura del dio vedico Agni, 'amidell’'uomo, il mediatore, il fuoco
sacro, sacrificale, ma anche il fuoco che e ned,sumlle cose che bruciano e nel cuore
dell’'uomo, il dio contemporaneamente cosmico, umandivino, di cui abbiamo gia
parlato, & anche il «Fanciullo sempre soccorritare®anciullo eternds®

Nel Tao Té Chind.ao-Tzi cosi scrive, con il consueto gusto paradossale:

lo sono come un bambino appena nato che non ahbaaimparato a sorridere. Disperato e inutile
i0 appaio, come se non avessi luogo dove andane. @gno ha piu del fabbisogno. lo solo sembro
essere vuoto e mancante. Mia & certamente la rdeateuomo stupido! Ottusa e stupida. Gli uomini
comuni sono tutti rapidi e svegli. o solo sonoustt e tardo. [...] Tutti hanno una mansione da

svolgere, mentre io solo resto improduttivo e etb solo sono diverso dagli altri perché il mio

valore & di essere nutrito dalla Madre [cioéDiab]***.

Cosi ¢ il saggio taoista, come un bimbo piccolgittutalla madre senza che lui faccia
nulla, nel seno deDao, libero e senza problemi, lontano da ogni attiatéficiale

proprig™®®.

4.6.12. Il bambino nella simbolica trinitaria

Vorremmo qui concludere con una riflessione intdraculturale sul pensiero
trinitario e triadico.

La triade Cielo-Terra-Umanita € anche conosciutmedrinita cinese o Trinita
dell’Asia. Il Cielo e identificato con il Padre, Teerra con la Madre e I'Umanita sono i
loro bambini (e fratelli, sorelle, con tutte le a@re comprese, anche quelle cosmiche).

Quindi tale Trinita puo essere anche descritta cGet-Terra-Bambino/i.

#2cfr. J. Campbelll’eroe dai mille volt cit., p. 288.

213 Cfr. R. Panikkar] Veda Mantramafijar Testi fondamentatiella rivelazione vedigacit., vol. |, pp.
191-193; 437ss.

24T 1zutsu,Sufismo e taoismait., p. 325.

15 |bidem n. 13.
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La Trinita cristiana é certo Padre Figlio e Spilganto, ma allora il Figlio € anche
bambino, bambirfd® il paidion dei Vangeli dell'infanzia, il bimbo con cui si
identificava il Cristo nei due passi marciani.

Il Figlio, il Bambino (la Bambina) sono al centrelia “Trinita familiare'’ di tutta

la realta. Forse anche questo significa I'abbradeicCristo ai piccoli.

1% Figlio pud essere oltre la distinzione di gemema in qualunque caso non solo maschio. Bambina e
Bambino sono in lui contenuti. Naturalmente non sp®0 sviluppare qui una riflessione sulla
dimensione femminile e la Trinita. Potremmo comwnganz’altro parlare anche di Figlia.

217 Cfr. J. Young LeeThe Trinity in asian perspectiyeit., pp. 63ss.; 76ss.; 213ss.
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Capitolo 5

Bibbia ed educazione: un diritto culturale

Diritti umani e mondo biblico (e altra storia degffetti)

5.1. Le idee di fondo del capitolo

Bibbia ed educazione (anche a scuol8ipbia e formazione (culturale, ma

soprattutto umana, interiore, attiva, civileBibbia e doppio movimento inter-

intraculturale,Bibbia e cultura dei diritti Bibbia e storia degli effetti. Abbiamo spesso

fatto riferimento a questi argomenti (e in alcuasi¢c gia approfondito), sottolineando

anche l'aspetto pratico, “politicolgto sensiy educativo della nostra ricerca.

In questo capitolo voglio sviluppare e focalizzamemodo particolare i seguenti

punti:

a)
b)

c)

d)

f)

9)
h)

)

centralita dei processi educativi e d’istruzionge(ge di matrice umanistica);
necessita di una «scuola del soggetto», capacasdgmare socraticamente e
criticamente, di far nascere «cittadini del mondo»;

pratiche di lettura inter-intraculturale deliibbia a scuola (o in universita o,
generalmente, in ambito educativo);

possibili raffronti (sempre in ambito di pratichelueative) con altri miti
d’'Oriente ed Occidente, per educare all'intercallits, in modo creativo e
critico;

il ruolo del simbolo e della bellezza nell’educa®anter-intraculturale;
attenzione al pensiero di genere nelle praticheadwe, nella lettura di alcune
pagine bibliche e nella riproposizione del temacmle, dellimago Dej

Bibbiae cultura dei diritti umani: interrelazioni e rappp

La Dichiarazione universale dei diritti del’'uome il Decalogo secondo André
Chouraqui;

una lettura pluralistica e non identitaria d@iabia come diritto culturale;

la figura del bambino, testimone e soggetto déditidoulturali, alla luce di alcune

intuizioni bibliche;
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k) una storia creativa degli effetti: la lettura a4éudi alcuni passi biblici proposta
dal grande scrittore Hermann Hesse.

5.2. Storia degli effetti, inter- e intra-testualitun rapporto biunivoco

La storia degli effetti ci aiuta a comprendere cdenpresenza dellBibbia, almeno
nella cultura occidentale, sia omnipervasiva. Mtal rapporto che qui ci interessa
indagare € piu complesso.

Infatti una storia degli effetti, per come é intessditamente, ci porta a vedere come
la lettura dellaBibbia abbia generato opere, pensieri, attitudini, disposi, eventi,
filosofie, teologie, letteratura, arte ad essar&pi(in tutti i modi, critici, sfiguranti
persino, o0 “in armonia”).

Tuttavia questo approccio rischia di rimanere ueonale: dalldBibbia allopera-
effetto.

Da un punto di vista cronologico e storico questadivezionalita € del tutto
comprensibile, e, sia chiaro, irrinunciabile. Cdaiun punto di vista metodologico.

Tuttavia la lettura storico-critica, come abbiansttd, non € 'unica, anche se non va
dismessa.

In ottica simbolica, interiore, ma attenta pure,nmodo radicale, alla ricezione,
potremmo dire che il movimento dalBibbia all’effetto € solo una delle possibili
direzioni.

Infatti, poi, possiamo tornare all8ibbia, rileggendola anche arricchiti dalla
prospettiva emersa dall’'opera “generata dBilabia’. 1| movimento e paradossale, se
visto solo dalla prospettiva cronologica, ma puende giustizia all'incremento
semantico e simbolico che un’altra opera-lettura portare alla nostra ermeneutica
biblica. Si ricordi sempre il moto di Gregorio Magiscriptura crescit cum legentibus

Per esemplificare. Alcuni studiosi vedono un cal®egnto diretto tra alcune istanze
(etiche e religiose) del pensiero bibfia® la cultura dei diritti umahi Naturalmente si

tratta di un tema complesso, dove le opinioni djeeo.

! Per altro in genere il rapporto conBibbia, direttamente, & poco indagato e ci si riferiseelp piu alla
tradizione giudaico-cristiana, che perd &€ un’espoge molto vasta e che contiene tante, persimpéo
istanze.

2 Cfr. ad es. P.C. BorRer un consenso etico tra le cultugit., qui successivamente ripreso.
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A noi qui non interessa tanto il rapporto genetiBibbia e cultura dei diritti.
Esiste un’ampia bibliografia in proposito e non eesto il punto che vogliamo
focalizzaré. Non & al centro insomma la questione storico-igmequanto piuttosto le
possibilita ermeneutiche e di ricezione

In qualunque caso, se si sosteness®to, in un’ottica di causa-effetto, il rapporto
Bibbia-cultura dei diritti,si cadrebbe in una sorta di assolutismo e di foretaismo
ermeneutico: é evidente cheBibbia “non contiene” in alcun modo IBichiarazione
universale dei diritti umanicosi come noi la possiamo conoscere e inten&meo
anche “due mondi” profondamente diversi. Avvicinaripunemente sarebbe un grave
errore interpretativo.

Anche volessimo sottolineare un collegamento, dawme senz’altro ammettere che
esistono altri “fili genetici” da cui I®ichiarazionediscende.

Tuttavia, in un’ottica ermeneutica e di ricezioreposso, con attenzione ma anche
con una certa liberta inter/intratestuale, legdgi@chiarazionealla luce dellaBibbia, e
quest’ultima alla luce dellRichiarazione

Non c’e dubbio allora che ne puo venire un arricemto reciproco, che pure tiene
insieme differenze e somiglianze, rigore, ma arftéesibilita interpretativi. Potremmo
allora forse dire, che, nell'lesempio fin qui adtmfagquesta ermeneutica ci aiuta a
vedere: a) un certo legame che puo esistefRiliiaia e cultura dei diritti; ma anche b) a
sottolinearne [irriducibilita. Tuttavia riusciamanche a comprendere c) come il
linguaggio simbolico e spirituale dellBibbia possa arricchire e potenziare quello
“giuridico” dei diritti. Ma pure, d’altro canto, dp nostra lettura dellBibbia non e piu
la stessa se assumo anche il punto di vista déi dimani: questa sensibilitd che non
posSso non avere come uomo occidentale del XXI sewolfa vedere come tanti passi
biblici “siano nello spirito” dei diritti umani, guali possono, a loro volta, diventare
strumento di discernimento critico, laddove mi seanthe il testo sacro non li tenga in
debito conto (almeno da un punto di vista lettgralea duplice istanza — di
potenziamento e di critica — vale naturalmente arddilaBibbia alla cultura dei diritti

umani.

% Cfr. anche A. Algostinol.'ambigua universalita dei diritti. Diritti occidemli o diritti della persona
umana? cit., pp. 6-18, con ampia bibliografia citata.
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In questo senso vanno anche le riflessioni di BdEi, che, pur partendo da un altro
specifico (I'ermeneutica biblica cristiana antigaofai suoi esiti romantici), ci porta allo

stesso doppio dinamismo:

Se l'origine illumina la fine, & vero anche il remco: il senso dell’ermeneutica sottesa alle
metodologie antiche si poté cogliere pienamente soh il tempo e guardando le cose dal punto di

vista del loro esitb

E ancora:

Non é percio solo vero che a partire dalle antithmule si possono mettere in luce aspetti nuovi e
importanti del’ermeneutica romantica; & altrettaméro che a partire dall’esito romantico si posson

illuminare, e in un certo senso “capire meglioi,ateggiamenti antichi

Del resto opere come IBibbia vivono continuamente in un tempo esteso, iper-

denso, come ci ricorda Bachtin:

Le [grandi] opere vivono nel “tempo grande”. Essfaiti [...] non possono vivere nel futuro se non
hanno assorbito il passato: I'opera non nasceantente oggi; se cosi fosse, non potrebbe neanche
vivere nel futuro. E cosi che [...] “possiamo direeché Shakespeare né i suoi contemporanei
conoscevano il ‘grande Shakespeare’ come noi adésseonosciamo. Comprimere nell’eta

elisabettiano il nostro Shakespare & assolutaniapiessibile®.

Tanto piu questo, ci sembra, vale per la “graBdgbia’, come noi gia possiamo
conoscerla.

Ecco perché anche il paradosso borgesiano Rletre Menard, autore del
«Chisciotte»se inteso in senso simbolico e inter-intratestusade, e piu forse solo tale:

Menard (forse senza volerlo) ha arricchito mediamta tecnica nuova l'arte incerta e rudimentale
della lettura: la tecnica dell'anacronismo delibera delle attribuzioni erronee. Questa tecnica, di

applicazione infinita, ci invita a scorrere 'Odiascome se fosse posteriore allEneide [...]. Questa

* P.C. Bori,l'interpretazione infinita. L’ermeneutica cristiarentica e le sue trasformaziomit., p. 153.
5 .
Ivi, p. 162.
®vi, p. 144 [la citazione bachtiniana di Bori & daBéchtin,La cultura nella tradizione russa del secolo
XIX e XX,Torino, Einaudi 1980, pp. 196ss.].
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tecnica popola di avventure i libri pit calmi. Altnire a Louis Ferdinand Céline o a James Joyce

I''mitazione di Cristo, non sarebbe un sufficieritmovo di quei tenui consigli spirituali?

5.3. LA CENTRALITA DEI PROCESSI EDUCATIVI E D'ISERONE (SPECIE DI
MATRICE UMANISTICA)

5.3.1. La centralita dell'istruzione e dell’educage nella cultura dei diritti
L'importanza essenziale, costitutiva, di un’educaei capace di risvegliare e
insieme confacente alla dignita umana e fortemedftermata nellaDichiarazione

Universale dei diritti dell’'uomo:

Ogni individuo ha diritto all'istruzione. [...] L’edw@zione deve essere indirizzata al pieno sviluppo
della personalita umana ed al rafforzamento dpktte dei diritti umani e delle liberta fondamental
Essa deve promuovere la comprensione, la tollerdiamsicizia fra tutte le Nazioni, i gruppi raziial
religiosi (art. 26).

Essa é ribadita quasi con gli stessi termini néloPiaternazionale relativo ai diritti

economici, sociali e culturali:

L’istruzione deve mirare al pieno sviluppo dellagmnalita umana e del senso della sua dignita e
rafforzare il rispetto per i diritti del’'uomo e lberta fondamentali. [Gli Stati] convengono imelthe
l'istruzione deve porre tutti gli individui in graddi partecipare in modo effettivo alla vita di una
societa libera, deve promuovere la comprension@lleranza e I'amicizia fra tutte le nazioni etitut

gruppi razziali, etnici o religiosi (art. 13).

La Dichiarazione di Friburgosui diritti culturali riprende e approfondisce qiees
diritto, situandolo nei vari contesti culturali @dppartenenza, in un’ottica intra- e

interculturale; cosi l'art. 6:

" J.L. BorgesPierre Menard, autore del «Chisciotteim, Tutte le opereMondadori, Milano 1984, vol. I,
p. 658. Applica un modello di intertestualita in atghe modo simile anche Lucia Boldrini
(focalizzandolonello specifico al rapporto Joyceai@g: cfr. L. Boldrini,Joyce, Dante, and the Poetics
and Literary Relations. Language and Meaning inrieigans WakeCambridge University Press,
Cambridge 2001, pp. 11ss.
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Nell'ambito generale del diritto all'educazione,nbgpersona, sola o in comune con gli altri, ha
diritto, durante la propria esistenza, ad un'edimez e ad una formazione che, rispondendo ai
suoi bisogni educativi fondamentali, contribuiscahdibero e pieno sviluppo della sua identita

culturale nel rispetto dei diritti altrui e dellavdrsita culturale ; questo diritto comprende in

particolare:

a. la conoscenza e I'apprendimento dei diritti'defho;

b. la liberta di dare e ricevere un insegnamentta de nella propria lingua e di altre lingue,

parimenti di un sapere relativo alla sua cultusdlealtre culture [.. %

Il Piano di Azione di Dakar sull’Educazione per fT¢EPT) sostiene che «l'istruzione &
un diritto fondamentale dell’essere umano». In d&stucazione é vista come «una
condizione essenziale dello sviluppo duraturo, héndella pace e della stabilita
all'interno dei paesi e tra essi» (pa. 6).

L’approccio dei diritti cultuali permette di poteage ulteriormente queste intuizioni.
Cosi nel volume dellUNESCQJn approccio dell’'educazione per tutti fondato sui
diritti del’'uomo®, «si incoraggia la creazione di ambienti scolastie valorizzino il
punto di vista dei ragazzi e in cui vengano risggettvalori delle famiglie. In presenza
di culture e popoli differenti un simile approcéraplica la promozione della reciproca
comprensione, al fine di contribuire “al dialogotarculturale e al rispetto della

ricchezza della diversita culturale e linguistic®’»

5.3.2. La centralita culturale della Bibbia nell’'sdazione e nella formazione

La questione dell®8ibbia si inserisce a pieno titolo in questa centralitaptecessi
educativi, del diritto all’istruzione/educazionafitazione e dei diritti culturali.
Abbiamo gia ampiamente argomentato come, trad'altrGran Libro sia culturalmente
imprescindibile per la nostra tradizione occidestal

8 «Dans le cadre général du droit a I'éducatiortetpersonne, seule ou en commun, a droit, toubmaa |
de son existence, a une éducation et a une fonmafio, en répondant a ses besoins éducatifs
fondamentaux, contribuent au libre et plein dévpéapent de son identité culturelle dans le respest d
droits d'autrui et de la diversité culturelle; ceoil comprend en particulier: a. la connaissance et
I'apprentissage des droits de 'homme ; b. la tébee donner et recevoir un enseignement de etstans
langue et d'autres langues, de méme qu’un savatifi@ sa culture et aux autres cultures [...] (&)¢.

® UNESCO/UNICEFUn approccio dell'educazione per tutti fondato diritti del’'uomo, 2007, p. 11.

19 AAVV., La partecipazione dei genitori in ambito scolastiépprocci innovativi per un’educazione di
qualita, Bergamo University Press, Bergamo 2001, p. 18.
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Del resto I'impostazione ermeneutica inclusivaistmla che qui abbiamo adottato, ci
porta, ancora una volta, a raccogliere i frammentgnere insieme, simbolicamente le
varie istanze. Per questo se da una parte abbiaivitegiato una lettura simbolico-
interiore, sapienziale e spirituale, pure riteniapmezioso il risvolto critico, socratico
delleducazione. Il binomianythos-logosva tenuto insieme, armonicamente e non
dualisticamente.

Tale atteggiamento da una parte e implicato neliqa di lettura dellaBibbia,
proprio perché la sua “infinita” coinvolge il diso@mento critico, obbliga a
demitizzazioni e transmitizzazioni continue; ddtfa abbiamo bisogno di includere
nelle ragioni del simbolo, che appartengonangthos quelle dell’'esame critico, che
appartengono agos Non l'uno senza l'altro.

Anche in questo senso ci sembra interessante peeirdeonsiderazione, nella nostra
esposizione, le posizioni di filosofe quali Martihdussbaum e Luce lIrigaray, che
possono arricchire il presente discorso, anchepecmni di vista diversi e legati, specie
per la seconda, al pensiero di genere.

L’approccio inter/intraculturale del resto obbligad una costante apertura.

5.3.3. La crisi dellistruzione secondo M.C. Nussiva

E fondamentale rendersi conto che i processi etticalvrebbero essere sempre pitl
considerati centrali, e, per questo, curati, difpstenziati, in vista di un senso critico, di
una liberazione da pregiudizi e luoghi comuni, @édrmazione di un futuro cittadino
attivo, di un’apertura interculturale/intracultigakale e fattiva, di una crescita interiore
ed esistenziale.

Ma e pur vero che la crisi attuale € anche una dristruzione. Abbiamo gia citato
la filosofa Martha Nussbaum in proposito. Ma le sgeervazioni sono cosi stringenti

che vale la pena di rileggerle:

Ci troviamo nel bel mezzo di una crisi di proporgimediti e di portata globale. Non mi riferiscliea

crisi economica mondiale che é iniziata nel 2008quiel caso, almeno, tutti si sono resi conto della
crisi in atto e molti governanti nel mondo si sodati freneticamente da fare per trovare delle
soluzioni: non trovarne avrebbe comportato graviseguenze per i governi, come in certi casi é

avvenuto.Mi riferisco invece a una crisi che passa inoss@ayahe lavora in silenzio, come un
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cancro; una crisi destinata ad essere, in prospattben pit dannosa per il futuro della democrazia:
la crisi mondiale dellistruzione. Sono in corsodieali cambiamenti riguardo a cio che le societa
democratiche insegnano ai loro giovani, e su talinbiamenti non si riflette abbastanza. Le nazioni
sono sempre piu attratte dall'idea del profittosese i loro sistemi scolastici stanno accantonaralo,

maniera del tutto scriteriata, quei saperi che simdispensabili a mantenere viva la democrazia

Per la Nussbaum la crisi dell’istruzione e anclmpiattutto) lo smantellamento dei
saperi umanistici, che rappresentano una formaziomarescindibile, secondo la
filosofa, per la natura interiore, morale, per #nso critico e per l'apertura
multiculturale di una persona.

In questo senso la Nussbaum delinea una scuolaagea fare tesoro della lezione
socratica, che tutto mette in discussione, argomesuiscera. Dall’'altra € necessario
coltivare le arti e I'immaginazione, che metton@iae ad una visione meramente
utilitaristica ed economicistica della realta.

Per la Nussbaum e necessario tenere sempre a hesotéazione senecaneolamus
humanitatertf. Ecco perché la lezione dei classici appare inuimdibile: dall'idea
aristotelica di «cittadinanza riflessiva», alla tica socratica e filosofica, o al
cosmopolitismo stoidd. In tal senso & fondamentale anche la conoscegizela$sici
delle altre civilta, che siano d’Oriente o del Siel mondo. Solo cosi si puo favorire
un’educazione capace di creare “cittadini del mdndibera da errori sciovinisti o
romantici, da atteggiamenti fondamentalisti oppaneadici o scettici.

Per la Nussbaum un’educazione sana (anche nel sinswm sana democrazia) €

quella che permette, tra I'altro, di:

- sviluppare la capacita degli studenti di vedersdndo dal punto di vista di altre persone, in
particolare di coloro che la societa tende a raffige come inferiori, come “meri oggetti”;

- insegnare a confrontarsi con le inadeguatezzdrad#ita umane, cioé insegnare che la debolezza
non deve essere fonte di vergogna e che averertmisdggli altri non &€ mancanza di virilita;
insegnare ai bambini a non vergognarsi del bisaguaelle difficolta, ma vedere tutto cid come
un’occasione di cooperazione e reciprocita;

- sviluppare la capacita di un’autentica sensibitgéso gli altri, vicini e lontani;

1 M.C. NussbaumiNon per profitto. Perché le democrazie hanno bisodella cultura umanisticacit.,

p. 21 (nostro il corsivo).

12 Cfr. M.C. Nussbauntoltivare 'umanita. | classici, il multiculturali®o, 'educazione contemporanea
Carocci, Roma 2006.

13 Cfr.ivi, p. 23.
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- contrastare la tendenza a ritrarsi da minoranze qoaiche motivo disprezzate, ritenendole
“inferiori” e “contaminanti”;

- insegnare cose autentiche sui gruppi diversi (suileoranze razziali, religiose e sessuali; sulle
persone disabili), cosi da controbattere gli stipee il disgusto che spesso li accompagnano.

- incoraggiare la responsabilita, trattando ciasamiino come un essere affidablle

5.3.4. Per un’educazione socratica pluralistica
Vediamo con piu precisione cosa intenda la Nusshaamquesta attitudine socratica

nell’educazione. Intanto,

Socrate ha detto che una vita che non si fondiasiitiesame non vale la pena di essere vissuta [cfr.
Apologia 384 In altri termini, passare la vita interrogandmterrogandosi non € soltanto utile, ma &

indispensabile per vivere un’esistenza che abHme/a

L’ideale socratico della «vita esaminata» e interie profondamente politico: si tratta
di una disamina costante dei propri presuppostipa®pri “miti”, per sottoporli ad una
sana critica, non distruttiva, ma dinamica. Anahéradizioni, le convinzioni ereditate
dalla societa, dall'educazione vanno continuamettoposte ad esame. Si tratta di
uscire da un atteggiamento passivo, a-personateergeare in una logica diversa, e

divenire padroni di se stessi. Anche gli stoicgusndo gli insegnamenti socratici,

sostenevano [in proposito] che lo scopo principdddi’educazione fosse quello di contrastare la
passivita dell'allievo, stimolandolo a diventaredpane del proprio pensiero. Troppo spesso accade
che le scelte e le affermazioni delle persone mpadengono realmente a loro. Le parole escono
dalle loro bocche e le azioni vengono compiuteldiai corpi, ma quello che realmente esprimono
queste parole e queste azioni potrebbe esserflagsoi della tradizione o delle convenzioni, pabeb
essere dettato dai genitori, dagli amici, dalla exdgio accade perché queste persone non si sono mai
soffermate a chiedersi in che cosa credono reabrequali ideali sono disposti a difendere. [...] Gli
stoici sostengono, con Socrate, che una vita deérgenon &€ degna dellumanita che é in loro, e
nemmeno della capacita di pensare e di scegliemalmente che tutti, senza nessuna esclusione,

possiedonts.

14 M.C. NussbaumiNon per profitto. Perché le democrazie hanno bisodella cultura umanisticacit.,
p. 61.

!5 M.C. NussbaumColtivare 'umanita. | classici, il multiculturalimo, I'educazione contemporanei.,
p. 36.

%1vi, p. 44.
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In questo senso, continua Nussbaum, per gli stoici

I'argomentazione critica rafforza la ragione e peite di essere piu liberi — una trasformazione
certamente notevole in una persona pigra e svaghate inoltre produce una modificazione nelle

motivazioni e nei desideri dell'allievh

Questo nello stoicismo ha pure un forte rilievoitpm. L'ira, la paura e l'invidia
determinano anche la vita pubblica; in questo sehsavoro educativo, anche sul
pensiero, aiuta a dirigere queste passioni in nobéonon diventino “anti-socialfi®.

Si tratta insomma di valorizzare gltudia liberaliag ma cosi come li descriveva
Seneca a Lucilio: non cioé nell’accezione romandafé&”, come destinati alle classi
sociali abbienti e “libere” della Roma antica, gumapiuttosto in quella che si rifa al

senso letterale diberalis,

letteralmente “liberatoria”, [...] quell[a] che rendgi allievi, capaci di farsi carico del proprio

pensiero e di esaminare con occhio critico le noerfeetradizioni della societa in cui vivolio

Nussbaum enuclea alcuni punti nodali relativi dllieazione socratica, a partire dalla

riflessione senecana, come da altri scritti st&ccoli, in breve:

1. l'educazione socratica e diretta a ogni essere ops@mza esclusioni;

2. l'educazione socratica dovrebbe adattarsi allaazitne e al contesto in cui
I'allievo €& inserito;

3. l'educazione socratica dovrebbe essere pluralistaze dovrebbe interessarsi
allo studio di norme e tradizioni differenti;

4. I'educazione socratica impone che i libri non asformino in autorita;

Quest’'ultimo punto in particolare puo sorprendereygplicato alld@ibbia, che, nella
nostra tradizione, e stata e in parte rimane anaordibro-autorita”, un “libro-norma”.

Eppure, per come abbiamo presentato la lettura @#tibia qui, sottolineandone le

7 |bidem
18 Cfr.ivi, p. 45.
¥ vi, p. 46.
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innumerevoli sfaccettature, a partire dai “70 Vadli ogni singola parola delldorah
sappiamo che é possibile anche un’altra “visioh&segesi diventa allora un esercizio
socratico, dialogale, come ben mostra la tradiziebeaica, midrédca e soprattutto
talmudica (ma sappiamo che le aperture qabbalestcimo ancora piu radicali). Non é
infrequente trovare spiegazioni anche radicalmentdgrastanti di uno stesso versetto,
che pure entrano in dialogo tra loro, oppure s@saiate li, nel contrasto, per nuove,
future interpretaziof.

Del resto illek lekache abbiamo continuamente evocato nella nostrecaqeotrebbe
essere inteso anche in senso socratico: vai versn dioe verso il tuo senso critico,
verso quello sguardo intimo, che é tuo, legato iéaesperienza, al tuo essere, e che
non deroga o delega a nessun altro il proprio resgieenté. Ecco allora che il celebre
passo senecano a seguire pud aiutarci a vederaumva accezione dek leka cosi

come il moto biblico puo arricchire la pagina deddofo spagnolo:

“Questo I'na detto Zenone”; e tu, cosa dici? “Qoié3eante”; e tu? Fino a quando ti muoverai satto |
guida di un altro? Prendi il comando e pronundaifche meritino di essere imparate a memoria, tira
fuori anche qualcosa di tuo. Tutti costoro, mabausempre interpreti, nascosti all'ombra degftii,al
non nutrono, secondo me, sentimenti magnanimi ehammo mai osato fare una buona volta quello
che per tanto tempo hanno imparato. Hanno eserdaanemoria su concetti di altri; ma una cosa é
ricordare, un'altra sapere. Ricordare & conseivewacetti affidati alla memoria; sapere, invecéare
propri i concetti senza dipendere dai modelli ezaeguardare sempre al maestro. “Questo I'ha detto

Zenone, questo Cleante”. Deve esserci una differénazte e il libré>

2 sul fare esercizio filosofico con i Vangeli, cfid es. E. OudinPhilosopher avec les Evangiles
Eyrolles, Paris 2013.

2l Del resto questo «vai verso di te» non pud cheeressalorizzato, se si pensa alla svolta
dell’'ermeneutica contemporanea, che sempre piindiatisto sull’essere al mondo dell'uomo in quanto
esistenza comprendente ed interpretante. E ancoea wolta importante rilevare come questa
sottolineatura da “mito del soggetto” dell’ermeneainovecentesca non sia certo e comunque unaanovit
assoluta. Essa € ben presente nell’ermeneuticzaania noi forse ora la vediamo meglio e con maggio
profondita. In qualunque caso 'antico nutre il ragwb e vicerversa, in continua crescita. Sulla ftsVo
novecentesca, da non mitizzare per altro, cfr. aidhFerrarisl’ermeneutica cit., pp. 10ss. Del resto
anche Hegel scriveva: «Nella notte in cui fu tradia Sostanza divenne Soggetto» (F.G.W. Hegel,
Fenomenologia dello SpiritdRusconi, Milano 1996, pp. 1029 e ss.), il che nigmifca certo che il
filosofo di Stoccarda stia dicendo esattamentetidass cosa, sia nel senso del «vai verso di tesnche
quello della svolta ermeneutica. Per altro la dimi@ hegeliana & ancora forse troppo sostanzalist
rispetto alladvaita

2 Epistola 33
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Anche Kant® pud aiutarci a rileggere il «vai verso di te» pewsin accezione

illuministica®®, quando ci parla della

liberazione delluomo dallo stato volontario di wiiitd intellettuale. Dico minorita intellettuale,
l'incapacita di servirsi dell'intelletto senza laida d'un altro. Volontaria € questa minorita quata
causa non sta nella mancanza d'intelletto, ma nwlacanza di decisione e di coraggio nel farne uso
senza la guida di altBapere audeAbbi il coraggio di servirti del tuo proprio intetto! Questo ¢ il
motto dell'llluminismo.

La pigrizia e la vilta sono le cause perché un gesfide numero di uomini, dopo che la natura lida

un pezzo dichiarati liberi da direzione straniemat(raliter majorennés restano tuttavia volentieri
per tutta la vita minorenni; e perché ad altri ceesosi facile il dichiararsene i tutori. E cosmualo
essere minorenne. Se io ho un libro che ha dellatto per me, un direttore spirituale che ha
coscienza per me, un medico che giudica del regienane e cosi via, io non ho pid alcun sforzo da
fare. Se pago, non ho pil bisogno di pensare:hi'@ecne prende la briga per me. E che la maggior
parte dell'umanita (tra cui tutto il bel sesso)geera liberazione non solo per incomoda, ma anche
pericolosa, € cura dei sopradetti tutori, i quabano benignamente assunti la sovrintendenza. Dopo
d'aver reso stupido il loro bestiame e d'aver iggie ogni cura perché questi tranquilli esseri non
osino muovere un passo fuori del carruccio da bainiv cui li hanno chiusi, essi mostrano loro in
appresso il pericolo che li minaccia se s'arrisutia camminare da soli. Certo il pericolo non &
grande e dopo qualche capitombolo alla fine imgdreero a camminare: ma un caso di questo genere
li rende timidi e li dissuade generalmente da adpeiriore tentativo.

E quindi per ogni singolo cosa difficile I'uscira duesta tutela diventata quasi in lui natura. Eri
anzi presa in affezione ed e per il momento reale@rcapace di servirsi del suo intelletto, perché
non vi € mai stato abituato. Le regole e le formgigesti strumenti meccanici dell'uso razionale o

piuttosto dell'abuso dei suoi doni naturali, som@dtene che lo tengono in questa perpetua t@hla.

% per altro, secondo Celada Ballanti, Kant & darirssenella tradizione del pensiero religioso lialer,
che annovera, tra gli altri, Cusano, Franck, ChatelSpinoza, Lessing, Schleiermacher, Fichte,dleg
Dilthey, Troeltsch, Meinecke, Weil, Jaspers (R.adel BallantiPensiero religioso liberaleLineamenti,
figure, prospettivecit., p. 42; ma cfr. anchiei, p. 13 n. 11, dove si citano inoltre, almeno peuri
aspetti della loro opera e del loro pensiero, Ligibbocke, Herder, Goethe, Schiller, Novalis, Sthg|
Kierkegaard etc.).

24 per Marco Vannini non & sorprendente che I'llluistim, nella sua essenza, abbia addirittura comigui
con la mistica: esso smaschera una religiositarstipiesa, che rischia di adorare fissamente idali;
quindi opera di verita e di emancipazione; ripaitaimano, al soggetto, che non deve essere it@s®
soggettivismo etc. Anche la mistica libera, critogmi idolatria (pure della ragione), emancipapmiduce

al soggetto (addirittura: al Soggetto Supremo ché&aain noi), liberandoci dall’alienazione (e
dall'entificazione dello spirito). Per Vannini iliglior llluminismo e la mistica hanno in comune una
dimensione di razionalita da ricondurreLalgos(cfr. M. Vannini,ll Santo Spirito fra religione e mistica
cit.,, pp. 9-34). Per quanto keductio ad rationen(pure massimamente intesa) della mistica non ci
convinca del tutto (resta almeno all'interno di linguaggio tutto occidentale), pure le tesi varamg
sono suggestive e sempre dottamente documentate.a@fhe le riflessioni di Celada Ballanti sul
pensiero religioso liberale, che trarrebbe linfladmistica, come dalla filologia, dall'llluminismae, in
generale, dalla filosofia (R. Celada Ballamgnsiero religioso liberalelineamenti, figure, prospettive
cit.); v. anchesuprag p. 127 n. 136.
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le gettasse lungi da sé, non farebbe anche sopitapiccolo fosso che un salto malsicuro, peraié n
avvezzo a liberi movimenti. Pochi sono percid quetle sono riusciti, per una autoeducazione del
proprio spirito, a liberarsi dalla tutela e tuttavad acquistare un incedere sicuro [...]. Per questa
illuminazione non s'esige tuttavia altro che libegtinvero la pild innocente di tutte le libertaelip di

fare pubblicamente uso del proprio intelletto ittitupunti. lo odo bene da tutte le parti esclamar
Non ragionate! Il militare dice: Non ragionate, rizde l'esercizio! L'agente delle tasse dice: Non
ragionate, ma pagate! Il prete dice: Non ragionata,credete! Qui abbiamo tante limitazioni della
liberta. Ora quale limitazione € contraria allantinazione? E quale non vi € contraria, ma anzi vi
contribuisce? lo rispondo: il pubblico uso dellgicene deve sempre essere libero ed esso solo puo
servire ad illuminare gli uomini; l'uso privato tielstessa deve invece essere spesso molto
strettamente limitato, senza che cio particolarmernccia al progresso dell’lluminismo. lo intendo
per uso pubblico della ragione quello che uno nedme studiosodinanzi al pubblico dei lettori.
Intendo per uso privato l'uso che egli deve faltageopria ragione in un dato posto od uffizioilgv

a lui affidatd”.

Per altro anche la sapienza d’Oriente di Chuange€Tzicorda come i libri non possano

cogliere I'essenza d&lao, specie se intesi in modo cristallizzato e statico

I mondo apprezza i libri sidao. Ma i libri contengono solo parole. Cio che ngérole ha valore € il
significato. Il significato insegue qualcosa, comié che insegue non pud essere trasmesso dalle
parole. Il mondo da valore alle parole e tramantiari. Malgrado I'apprezzamento del mondo, cid
che é prezioso non sta nei libri. Cid che il mommsidera prezioso non € cid che veramente &

preziosé®.

E tornando in Occidente, potremmo citare, simitiverso, Ralph Waldo Emerson:

Sono sicuro del fatto che andando molto solo, unaiotterra maggiore nobile coraggio in pensiero e
parola di quanto possa ottenere dalla saggezzstaheei libri. Egli arrivera a sentire Dio parla@si

forte attraverso le sue stesse labbra come mahagientito dalla bocca di Mosé o Isaia o Miffon

€ ancora.

La mia fiducia nell’utilita di un corso di filosafié che lo studente potra imparare ad apprezzare il

miracolo della mente; conoscera il suo sottile menénso potere, o iniziera ad apprenderlo; verra a

% P, Martinetti Antologia kantianaParavia, Torino, 1944, pp. 212-214.
%6 Chuang Tzu (Zhuangzi c. di A. Shantena Sabbadini, cit., p. 124.
%" Dal Diario, citato in B. SoressRalph Waldo Emerson. Il pensiero e la solitudicie, p. 120.

321



sapere che & nel modo di vedere le cose, e in mes$sadizione, che deve cercare cosa sia la verita;
che la scorgera nella fonte di tutte le tradizi@edra ognuna di esse come una migliore o pesgygior
dichiarazione delle sue rivelazioni; giungera aaf#l di essa completamente, come l'unica vera; a
restare fedele a Dio contro il nome di Bio

5.3.5. Diventare cittadino del mondo
La prospettiva interculturale e pluralistica sembraciale per Nussbaum, che si
ricollega alle radici classiche di questa ideagclohandola nel contesto attuale. Ma

come interpretare questa cittadinanza nel monda? Or

I'ideale classico del “cittadino del mondo” pud ess inteso in due modi, cosi come lidea di
«coltivare 'umanita». La versione piu rigida, @ m@sigente, prospetta I'ideale di un cittadino size
fedele in modo primario a tutti gli esseri umareeui fedelta nazionali, locali e di gruppo siatel

tutto secondarie. La versione piu attenuata ammetepluralita di punti di vista alla base dellelte
prioritarie di ciascuno, ma afferma che, in qualsimodo ordiniamo questa fedelta, dobbiamo
riconoscere I'importanza della vita umana ovungseaesi presenti e considerarci legati da capacita e

problemi comuni a persone che vivono anche a gredistenza da noi.

Nussbaum spiega che queste due versioni coesiatoremo da quando Cicerone cerco
di attenuare l'assolutezza dell'ideale stoico gdepubblico romano. Per quanto la
filosofa americana dica di preferire la versionel msigente, tuttavia si occupa
soprattutto della versione attenuata. Per esegcitpresta cittadinanza del mondo,
Nussbaum vede tre capacita essenziali:
a) quell’'esercizio socratico continuo, di cui abbiamparlato sopra, che porta a
giudicare criticamente se stessi e le proprie ziadi;
b) la capacita di riconoscersi in legami molto piu tvadi quelli nazionali:
riconoscersi insomma esseri umani con altri esgerani, in una costitutiva
“alleanza” e nella necessita di un continuo e megp “svelamento”; questo

porta anche ad un’apertura interculturale continua;

8 R.W. EmersonPensa chi sei. Poteri e leggi del pensiero, Istiispirazione, Memorizit., p. 6.
29 i
Ivi, p. 24.
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C) un’immaginazione narrativa capace di farci metteepanni dell’altro, di capire
la sua storia personale, di intuire le sue emoziorsuoi desideri e le sue
emoziont®.

Ma queste capacita devono essere continuamenterdite da una comprensione
scientifica e da un’educazione liberale che sajpprere insieme scienze umane e
scienze sociali, dalla filosofia, alla politica, liagtudi sulla religione, alla storia,
all'antropologia, alla sociologia, alla letteratuedl’arte, alla musica, fino agli studi sul
linguaggio e la culturd.

Si capisce bene, proprio dall’'ampiezza inter- exdrdisciplinare prospettata dalla
Nussbaum. come un’ermeneutica pluralistica delBabbia sia una tessera

imprescindibile di questo mosaico, anche educathain primisumano.

5.3.6. Educare alla differenza e alla bellezzgdhsiero di genere di Luce Irigaray

In questa prospettiva ci sembra interessante antbgrare quanto fin qui detto con
alcune riflessioni del pensiero di genere di Luggaray (= LI).

La filosofa francese collega strettamente diffeeendi genere e dialogo
interculturalé®. Inoltre, specie in scritti piU recenti, si & opata della questione
educativa, sottoponendo a critica una scuola mauettva e nella sua essenza
maschile. Alcune intuizioni della filosofa sono mpii da noi ulteriormente declinate in
pratiche di lettura dialogale, a partire ddBidbia e da altri grandi testi (in specie miti)
d’'Occidente e d’'Oriente.

Si vorrebbero mettere in dialogo le prospettiveuperando, ancora una volta, anche
la centralita (pure educativa) del simbolo e lesgmbta sapienziali che offrono testi
carichi di senso e insieme di bellezza.

In particolare ci si soffermera su pagine che niostuna visione del mondo non
monosoggettiva, e androcentrica, ma bi-soggettivsiruita insieme tra uomo e donna:

miti, storie, narrazioni di coppie umane e/o divifguesta bi-soggettivita produce,

%0 Su questo tema, ma in generale sulla rilevanzaagéri umanistici nella vita civile, cfr. ancheQu.
Nussbaum@Giustizia poetica. Immaginazione letteraria e \gtaile, Mimesis, Milano-Udine 2012.

3L Cfr. ivi, pp. 25-26.

32 Molti sono anche gli interventi di Luce Irigaraylls questione dei diritti umani, che debbono sempr
essere declinati, dal suo punto di vista, in uicathon monosoggettiva, ma a due soggetti, masehile
femmnile.
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secondo la filosofa, un terzo mondo inedito, cHa bro relazione e da essa nasce. E
guesta la «tri-logia del reale», infatti

pare allora che il reale si presenti in quanto alonee: un reale corrispondente al soggetto maschil
un reale corrispondente al soggetto femminile eeate corrispondente alla loro relazione. Questi tr
reali corrispondono dunque ciascuno a un mondtauiat questi tre mondi interagiscono. Non si
presentano mai come propri nel senso di indipendlanb dall’altro. E, quando pretendono di farlo,
falliscono uno di tre reali, falsando cosi I'insiem

La costituzione di ciascun mondo, e il rapporto c¢hee intrattengono, non possono fondarsi
esclusivamente su una relazione al medesimo, al Bdesimo, a cui ogni termine dovrebbe
appropriarsi. Cio distruggerebbe il reale che sewbe presentano nel mondo, nonché la relazione fra
i differenti mondi. Per di pil non c'e specchio ched render conto di questa trilogia che resta

irrappresentabifé,

Superare un’educazione monosoggettiva: rischi eodppita dell’'oggi

Piu che mai oggi, secondo Luce Irigaray, I'educagiononosoggettiva (maschile e
occidentale) va ripensata. | cambiamenti globalxischi e le opportunita che ci
troviamo di fronte richiedono creativita, coraggim pensiero reale e una radicale
trasformazione del nostro essere. Nessuna cultard monopolio della “soluzione
finale” (espressione che suona fin troppo sinisifajti hanno bisogno di tutti.

Infatti i fronti aperti, che ci chiamano in causagno vari. Mi limito a citare i
principal?*:

— la globalizzazione e liper-sviluppo delle teangik. | rischi di pensiero unico,
oltre che di imperialismo culturale, sono spesswdeiati da LlI;

— la sfida interculturale: la scoperta di cultureedse, la fine del “modello unico”
occidentale;

— il problema ecologico, ormai ineludibile;

— la liberazione della donna da un assoggettareentm funzione naturafe

% L. Irigaray,La via del’amore cit., p. 77.

3 Queste riflessioni si integrano anche con quelésenti nel capitolo 1 e spesso riprese all'intettho
questa ricerca. Le riporto qui anche perché deelisacondo la prospettiva di genere.

% L. Irigaray, La democrazia comincia a duBollati Boringhieri, Torino 1994, pp. 10-11. Veircitare
anche la liberazione del bambino, che signiflehC/Philosophy for Childrenyna pedagogia finalmente
liberante e non piu persecutoria,Dichiarazione dei diritti del bambindel 1959, ecc. Su questo tema,
ampiamente sviluppato nella presente ricercaupra pp. 289ss. fra, pp. 379ss.
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Lo stato attuale della civilta umana, in particelasccidentale e industriale, ha
realmente bisogno di una nuova cultura, di una awmlucazione. Le forze “evolutive”
esistono, ma si danno anche quelle “involutive”. 18 vogliamo abbandonarci
all’entropia di pynchoniana memotfa dobbiamo ripensare creativamente la nostra
tradizione, aprendoci al contributo delle altretaxd. Ma anche, soprattutto, ci ricorda
LI, dobbiamo tornare alla nostra natura, alla reogtentita sessuata, riscoprendola nella
differenza. E coltivandola. Ripensare I'educazi@nein compito tanto necessario —
probabilmente ne va della nostra sopravvivenzaanigugrande, inesauribile. Bisogna
quindi delimitare il campo: la scuola rimane folldeogo-principe dell’educazione.

Dobbiamo “ritornare a scuola”, come ci suggeristeelrifondarla.

Quelli che seguono sono alcuni spunti.

Verso una nuova educazione globale e a-dualistica

Ma quale educazione e quale scuola? Intanto dolabisdere chiaramente il “cio
che €” della nostra educazione, per evidenziarlmiii (senza disperderne i pregi).
Probabilmente il nostro peccato originale &, seooht il dualismd’. Semplifico,
certo: la tradizione occidentale ha venticinqueobeati storia, € grandiosa e conosce
anche correttivi interdf. Non c’@ dubbio, pero, che il tarlo del dualisn dbiti.
Dualismi antichi: corpo-anima, natura-cultura, yiabblica-vita privata, teoria-pratica,
aldiqua-aldila, religione (o morale)-politica, ngli-altri e, naturalmente, uomo-donna.

Ne discende un’educazione frammentata e, quindi,sgnola frammentata. Si pensi,
ancora, alle conoscenze tecniche che la scuoladcimh alla sua incapacita di
trasmetterci una cultura della relazione, delldivatione delle emozioni, della custodia
e della trasformazione della nostra enefgia

Dobbiamo invece andare verso un’educazione sempramppia, anche secondo LI

olistica™®. Un’educazione che sappia riarmornizzare e rialgie il corpo, il cuore e lo

% Sij cfr. il celeberrimo raccontBntropia, in T. PynchonUn lento apprendistatcEinaudi, Torino 2007,
pp. 65-87 (ma la tematica “entropica” € presenteiita I'opera pynchoniana).

3" Anche qui tornano alcune riflessioni su dualismma@nismo che innervano tutto il nostro percorso di
ricerca.

¥ Ancora la fondamentale distinzione tra Occiden@ceidenti!

%9 Sui modelli educativi che “spaccano in due” il l#no e tutti noi: L. IrigarayTeaching how to meet in
difference in Teaching Continuum, London 2008.

“%|vi, pp. 203-205.
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spiritd™, che non separi piu interiorita ed esterioritéerito scuola” e “fuori scuola”,

un’educazione che valorizzi la differenza e nomtagri omologandola.

Ripensare la scuola a partire dalla differenzamiistero dell’'altro
La differenza e I'incontro con l'altro a partire lidadifferente identita sessuata. Il
mistero dell’altro. 1l punto e capitale. Eppure thifferenza continua a essere

misconosciuta, se non negata. Anche a scuola. ®&®trive LI:

Si puo pensare che non percepire [a scuola] lardifiza tra soggettivita maschile e femminile risult
da una storica separazione fra corpo e spiritear@lltura, dall'idea tuttora tenace che esseré colt
corrisponde ad avere vinto la corporalita, ad attsra idee e concetti estranei alla presenza etacr

perfino alla vita stes§a

Ecco, dunque, ancora il dualismo che, in Occidestacontra spesso con un’altra
grande tentazione, apparentemente opposta: il monishe riconduce tutto all’'Uno, al
Medesimo, un pensiero monosoggettivo (maschilejnidante nella nostra cultura.
Forse & un paradosso, ma monismo e dualismo sieretrand® nella nostra tradizione
e cosi nell’educazione e nella scuola.

Come questa visione del mondo si traduca in urastfia” dellinsegnamento, e

presto detto. Eccone una breve fenomenologia:

L'insegnamento proposto agli allievi dei due seggare dunque un insegnamento definito a partire
da una cultura maschile, ed esso € forse adatdadiazione dei ragazzi e non necessariamente delle
ragazze. Questo fatto si spiega facilmente da wmbopdi vista storico: non & da molto tempo che le
ragazze frequentano la scuola.
Un simile insegnamento favorisce:
- la formazione del soggetto attraverso un sapengersada acquisire, e non il suo
divenire in funzione di relazioni con altri soggett
- il dominio del soggetto sul mondo piu che il rigpee la conoscenza della vita e

dell’'universo esistente;

4L Cfr. L. Irigaray,La via del’amore cit., p. 8.

42 L. Irigaray, Chi sono io? Chi sei tu? La chiave per una convieemniversale Biblioteca di
Casalmaggiore, Casalmaggiore 1999, p. 163.

“3V. supra pp. 181ss.
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- I'acquisizione di strumenti, di conoscenze, di tezste piuttosto che di regole di civilta,
in particolare per la vita comune;
- I'ingresso di ogni soggetto in un mondo di uno b ununo individui poco determinati
se non dalle loro competenze, in particolare ngdi'di una tecnica e nella fabbricazione degli
oggetti;
- 'assoggettamento a una tradizione piuttosto cheufa del presente e la costruzione di
un futuro vivibile e piu colto;
- 'acquisizione di idee e di nozioni astratte a djgto dell’attenzione all’ambiente
concreto, ecc.

Nel nostro sistema educativo, la visione del mofeshominile & dunque fin dall'inizio sottomessa a

una visione del mondo mascHile

Anche la scuola € dominata da questo “pensierosliicischia di essere solo allineata
al sistema. Da una concezione dell’educazione tiggete, competitiva, tecnicistica
bisogna passare alla riscoperta della relazion#jntersoggettivita, della differenza
sessuata, del “diventa chi sei”, della «trilogi& m@le». L’incontro con l'altro da me (a
partire dall'identita sessuata) € anche incontro lecculture “altre”. L’educazione a un
dialogo profondo e dialogdfe - tra uomo e donna e con le altre tradizieng
imprescindibile anche nella scuola.

In questo senso lintuizione irigarayana dellalagia del reale» € una straordinaria
opportunita filosofica, ma anche educativa e, dirgiale, di uscire dalimpasse
dualistica e monistica. A questa trilogia del reaequesto risveglio alla realta (che e
triplice, “trilogica”) dobbiamo educare noi stedsiyagazze e i ragazzi.

La via della differenza e la via della bellezzaageche dialogali a scuola

La trasformazione richiesta é “teorica”, epistengada, ma anche “attiva”. servono
pratiche educative alternative (e non discorsi tisirel!). LI si & soffermata soprattutto
sulla via “linguistica” e “civica”, come modo di gprire la differenza e poi di

“dialogarla”. Mi limito a citare, tra i tanti conbuti, almeno il libroChi sono io? Chi sei

4 L. Irigaray,La democrazia comincia a dueit., pp. 134-135.
“ Cfr. R. PanikkarLa Torre di Babele. Pace e pluralisnmit., pp. 49-50; Id.L'incontro indispensabile:
dialogo delle religionicit., pp. 66-67.
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tu? La chiave per una convivenza universalato da un’esperienza diretta, da un
“ritorno a scuola” di L1°.

Ma le riflessioni della filosofa aprono molte prefjive. In questo senso la “via della
differenza” deve coniugarsi con la “via della be#le”, dell’'opera d’arte, del linguaggio
letterario, mitico-religioso, soprattutto in chiawesistenziale e dialogica (e non
meramente erudita!).

L’incontro, guidato dall'insegnante, con granditigsoetici e con grandi “miti”
fondatori d’Oriente e d’Occidente € una straordan@ossibilita di crescita, culturale e
insieme interiore, relazionale e sapienziale, pgiovani della scuola secondaria (ma
non solo). E un’educazione-iniziazione alla bel&gzalla lettura, al dialogo nella
differenza, al simbolo, alla trasformazione, allatighe ermeneutiche. La classe puo
trasformarsi in una piccola “comunita di ricerca’tagazzi e ragazze.

Non riporto qui solo una teoria, ma anche una gaiagi un’esperienza (non solo mia,
ma anche di altri). Teoria e prassi, insomma. AlE€rno dell'insegnamento di
letteratura (dico italiana, ma potrei direi ingledeancese, ecc.), € piu che mai
necessario fare incontrare le ragazze e i ragazadi la bellezza e la profondita
esistenziale, sapienziale di alcuni testi debitamegcelti. La bellezza (della bellezza,
della sapienza!) € potente. Bisogna confidare nieiaa intrinseca di grandi testi
poetici, mitico-religiosi, ecé’. L'insegnante guida discretamente la lezione, nwhe e
soprattutto lascia “accadere”, si ritira. E impattache tutti abbiano davanti a sé il testo
scritto. E che sia letto a voce alta dall'insegearenza particolare enfasi. Non é
necessario essere attori. Piuttosto la lettura desere “partecipata interiormente”. E un
momento essenziale la lettura di un grande tesia tfadizione umana d’Oriente o
d’Occidente. Un piccolo rito. Una sorta di iniziaze che richiede attenzione. Da parte
di tutti, in primis dell’insegnante.

| momenti di lettura del testo hanno una stranansita: difficilmente in classe si

raggiunge un’attenzione piu alta. Le parole letia sono mie, e io non ho qualcosa da

6 . Irigaray, Progetto di formazione alla cittadinanza per ragazz ragazzi per donne e uomini,
Regione Emilia-Romagna 1997, e i numerosi contrilouingua inglese raccolti in L. Irigarajf,eaching
how to meet in differenceit., e in Id.,ConversationsContinuum, London 2008.

471l discorso pud riguardare naturalmente la statédl’arte, la musica, il cinema, ecc. Sul valore
intrinsecamente sapienziale di certi testi e delfiura come “esercizio spirituale”, cfr. almencPBori
Per un consenso etico tra cultuat., pp. 8-21.
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dimostrare o da difendere, io sono un tramite ditesto profondo e intenso. E una
scoperta per tutti.

Bisogna far comprendere ai ragazzi e alle ragaaeza dilungarsi troppo per altro,
che la lettura di quel brano ci riguarda, toccadstre esistenze, le nostre relazioni, il
nostro modo di pensare e di vivere. In questo sensobisogna far naufragare il testo
nelle note, nell’erudizione, nell'analisi.

Sia chiaro, pero, che la lettura proposta non énng. L’auscultazione tecnica di un
testo € assolutamente necessaria. Scoprirne lautasfonica, retorica, la sapienza
verbale, la musica, le strategie narrative. Cosieapprofondire il contesto, il pretesto,
il genere letterario, ecc. Tutto questo e imprafibife, ma, in qualche modo,
successivo. Prima deve esserci il tocco misteridsiba bellezza e della sapienza.
Proprio perché il testo mi ha colpito, affascinatoinmosso forse, desidero conoscerlo
di piu, discuterlo, commentarlo, “smontarlo” nedlaa forma e nei suoi contenuti.

L’approccio esistenziale, direi quasi sapienzigla, proposto, vuole essere dunque
olistico, simbolico. Grandi simboli sono all’openai grandi testi e i grandi simboli Ci
parlano ci coinvolgono. Divengono modelli, archetipptuosi.

Il dialogo con la classe, tra insegnante e studemdi anche tra ragazze e ragazzi é
fondamentale e va coltivato con attenzione. Da paate sSpesso sorge quasi
spontaneamente. Ad esempio, una volta letto ibfestpuo semplicemente chiedere:
“Cosa vi ha colpiti? Quale immagine? Quale parolhastoccati, stupiti? Magari anche
qualcosa che non conoscete, che vi lascia perptesdie non condividete. O una
domanda. Parlate con liberta”.

E spesso le mani si alzano, le voci si succedamililita femminili colgono alcuni
aspetti, quelle maschili altri. L'insegnante lascmarlare, possibilmente tutti,
suggerendo, invitando o non facendo. Dipende. ltess® partecipa alle domande,
esponendosi. E spesso nascono nuove intuizioniestd. Anche l'insegnhante scopre
prospettive che non aveva considerato. Una piccolaunita ermeneutica, fragile,
nascente, ma reale, si affaccia. Il lavoro puo ggase per ore, anche nei giorni
successivi. Con pazienza, come fosse un’operdanréltg, e con fiducia nella bellezza e
nella relazione che ci arricchisce e sorprende.

A livello metodologico e curriculare e forse augite che il lavoro linguistico e

civico sulla differenza e sull'incontro, di cui tia parlato LI, preceda quello qui
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proposto; anche se le due “vie” in verita potrebbessere sincroniche. Ricordo anche
come, secondo LI, puo essere fecondo l'esercidimd] il gioco per approfondire

differenza e incontro. E necessario sperimentareativamente. Tutto puo essere

interconnesso.

“Vai verso di te”, “diventa cio sei”, I'incontro ca l'altro: bellezza, sapienza,

differenza

Quali testi scegliere? La questione é decisiva ap@ofondita. Le possibilitd sono
amplissime, massima la liberta. Quello che cerchiapero, & soprattutto bellezza e
sapienza, ricchezza di senso e simbolo, risveglianpndo, alla relazione, all’altro) e
differenza (dell’altro, dell’altra cultura).

In alcune opere piu che altrove queste straordirfarze sono attive e a disposizione
del lettore attento. Ad esempio i testi sacri iingtfiabe di ogni latitudine, le opere dei
grandi geni dellumanita: Omero, Virgilio, Danteh&kespeare, ecc. (per restare in
Occidente).

Nella Genesi YHWH dice ad Abramo: “Vattene dal tuo paese” 32Eppure in
ebraico quell'imperativo dek leka— significa, come sappiamo bene, anche «vai verso
di te», cioe «diventa cio che sei». Risvegliatinabndo, alla natura, all’altro, al
present&.

Fare esperienza di questi grandi testi significgharincontrare le altre culture, oltre
che riscoprire in profondita la propria. Entrarerisonanza con grandi miti di altre
civiltd, con pagine di sapienze altre € un passisi® per un’educazione veramente

umana, relazionale ed interculturale.

Alcuni esempi: grandi coppie umane (e/o divine)rié@te e d’Occidente

Il percorso testuale qui proposto € incentrato reundj coppie maschili e femminili
(umane e/o divine), che possono aiutare i giovaifiedtere sulla relazione, a imparare
ad amare, ad aprirsi alla differenza sessuateeecuturale. In particolare ci soffermera

Su:

8 G. Vacchelli.,Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettubgbliche al crocevia: simbolo poesia e
vita, cit., pp. 240ss.
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- Dante e Beatrice: un’iniziazione femminile allddgjia del real&"
- Brevi cenni poi ad altri grandi “miti” occidentak orientali: coppie
divine e donne iniziatrici del Vicino e dellEstren®riente;

- il biblico Cantico dei Cantici

Dante e Beatrice: un’iniziazione femminile

Nell’opera di Dante si trova qualcosa di molto rasdla tradizione occidentale e piu
comune in quella orientale: una donna iniziatrigguigla spirituale, tema caro a°L1
Questa donn@ primis & Beatrice, che compare nella giovaniiéga Nuovae che ¢ il
centro del supremo poema,dammediacompimento poetico, interiore e sapienziale di
una vita intera.

La centralita della donna in Dante e costantee icpolavori in volgare — I¥ita
Nuova il Convivio e la Commedia— sono (anche) storie di incontro, di ricerca, di
relazione (sofferta pure, mai irenica), tra 'uomda donna, tra Dante e la sua amata,
quale ne sia il nome, quale il significato. Perckéo questi incontri diventano anche
simboli, queste donne e Dante stesso si trasfigunawa mai cessano di «essere due»,
uomo e donna nella loro misteriosa differenza darel continuo richiamarsi.

Se e vero, come scrive con cosciente provocazidonehe «l'altro in quanto tale e
stato escluso dall’elaborazione della cultura cecidles’. Dante ancora di piul risalta
per la sua originalita e ci mostra una via altewaatlla prigionia e al ritorno del

Medesimo, dell’Unico.

L’estasi dell’incontro: un evento meraviglioso ertiendo

[L'incontro tra uomo e donna] & straordinario, ssumano, meraviglioso e tremefitio

4949 5j ricordi che Dante & probabilmente il pit gramdscrittore della Scrittura in Occidente. La sts
vicenda amorosa beatriciana & senz’altro esemgplatd’altro, a partire dall’archetipo d€lantico dei
Cantici. insomma IaBibbiaé sempre al centro.

0. Irigaray, Tra Oriente e Occidente. Dalla singolarita alla conita, Roma, Manifesto libri, 1997, pp.
78-87.

*1|d., Condividere il mondp Bollati Boringhieri, Torino 2009, p. 128.

*2 |bidem p. 48.
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Dante narra almeno tre “incontri” con BeatfiteE difficilmente potremmo trovare
meglio descritta questa dinamica misteriosa, fagcinosum et tremenduncthe
costituisce l'incontro.

Citero solo qualche verso dello straordinario ‘fiitm di Beatrice” nel XXX canto del
Purgatorio (tutta laCommediadi fatto € un viaggio d’amore per rincontrarla: &hti
di separazione e preparazione, fino al rivededXX& appunto):

Sovra candido vel cinta d'uliva

donna m'apparve, sotto verde manto
vestita di color di famma viva.

E lo spirito mio, che gia cotanto

tempo era stato ch'a la sua presenza
non era di stupor, tremando, affranto,
sanza de li occhi aver piu conoscenza,
per occulta virtt che da lei mosse,
d'antico amor senti la gran potenza.
Tosto che ne la vista mi percosse
I'alta virtu che gia m'avea trafitto

prima ch'io fuor di puerizia fosse,
volsimi a la sinistra col respitto

col quale il fantolin corre a la mamma
quando ha paura o quando elli é afflitto,
per dicere a Virgilio: 'Men che dramma
di sangue m'é rimaso che non tremi:

conosco i segni de I'antica fammBRgXXX, 31-48).

Sconvolgimento dellinnamoramentiereglement de tous les seosrto, ma non é solo
(?) una fenomenologia dell'innamoramento quellatesca. E altro, & di pil: & estasi
dell'incontro, € compartecipazione di desiderio, ogmne, trascendenza, respiro,
silenzio, parola, ascolto (o attesa, preparaziaheesso). Anche la natura partecipa:
siamo nel giardino del’Eden! Trascendenza orizaten{dell’altro) e verticale (Amore,

il mistero divino nascosto che pure parteciparatbintro). Estasi. Infatti,

%3 | due primi fondamentali incontri ivita Nuova(cc. Il e 1ll) e Pg XXX. Ma si danno anche altri
incontri inVita Nuova oltre alla «mirabile visione» del c. XLII.
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I'altro mi strappa alla fatticita, almeno nell'isti@ dell'incontro, se io mi apro alla trascendenza

che egli & per me. [...] Cio disorienta la nostradag]...] Un’altra logica & da inventafe

L’incontro con Beatrice (e il ritorno a lei) € imzione a vita nuova, «una fragile vita
nuova, [che deve] essere cullata fra noi, come rgeimne di noi stessi® Una vita
nuova fragile e insieme travolgente. Ma cos’é fiazione femminile che Dante vive e

qual ¢ il ruolo di Beatrice? Eccoli:

Lei conduce il soffio dell'uomo dalla vitalita natile o dall’energia fabbricata alla vita interiore:
vita legata al centro —cakra— del cuore, della parola, dell’ascolto e del jpgnas L'amor e carnale

diviene cosi via spirituale per I'energia, la cadigiene spirituale e anima grazie al corpo stesso,
amato e rispettato nella sua differenza, anchevedldi di soffio. [...] Fra 'uomo e la donna,

I'amore, compreso quello carnale, pud risvegliatma trascendenza che corrisponda al regno dello

spirito, cioé del soffio spirituale, del’anima cersoffic*®.

Si affaccia qui una cultura del desiderio, della stasformazione e condivisione che
ancora noi di fatto non conosciamo. Un cammino elitivalizzazione dell’energia,
senza solo sublimarla, senza farne solo dimensagagica senza disperdereefos e

pure trascendendolo.

La trilogia del reale: aldiqua, felicita e realizzeone

Il Paradiso in Dante non € rimandato all’'aldila, nguarda I'aldiqua. Troppe volte
dimentichiamo che lo scopo dellmmmedia la felicita removere viventes in hac vita
[in questa vita, non nell’'aldilalfle statu miserie et perducere eos ad felicitat€wsi
Dante inEpistolaXIll, XXIV-XV, viii, cosi Luce Irigaray in tanti pasi della sua opera.
L'uomo e la donna non “esseri-per-la-morte”, comele Heidegger, ma -per-la-
felicita!

E questo Eden cos’é? E Raradiso che Dante scrivera, la terza cantica, cosa
rappresenta? Un nuovo mondo, inedito, inesplonatmgnito, diveniente che Dante

scopre con Beatrice. Il tre del@ommedia quel “3” che la innerva tutta (3 regni, le

>4 . Irigaray,Condividere il mondgcit., pp. 85-86; 90.
5 vi, p. 52.
*%|d., Tra Oriente e Occidenteit., pp. 86-87.
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terzine, le 3 donne, ecc.), ci richiama continuaimenquella «trilogia del reale», che
finalmente negli ultimi canti déPurgatorio e per tutta la terza cantica si dispiega: «un
reale corrispondente al soggetto maschile [Dante]reale corrispondente al soggetto
femminile [Beatrice] e un reale corrispondente &l relazione, di cui il simbolo
piu affascinante nell@ommedia il Paradiso.

Nello straordinario cammino a due di Dante e Beatrun essere due e uno insieme
nella differenza e nel mistero del terzo che saqgenza mai annullare la differenza
stessa, ma pure senza farne un dualismo laceramtegne I'iniziazione. Con Beatrice,
in Beatrice Dante canta il risveglio dei sensicdane trasfigurata, la trascendenza non
solo verticale, ma anche orizzontale e sensibitejisibile nel visibile, ecc. E questo il
paradiso, la trasfigurazione, l'incarnazione dektetio della relazione, dell’«essere

due»!

Coppie umane e divine d’Oriente

Nelle tradizioni del Vicino ed Estremo Oriente, elta frequente incontrare coppie
umane e/o divine (assai piu rare nella nostra ziawe, specie cristiana) e donne
iniziatrici.

In India, ad esempio, la relazione con Dio € speafigurata come un incontro tra
amanti. Numerose sono poi le coppie divine cheetlasib il grandioso pantheon
indico: si pensi almeno §iva-Sakti e aSiva-Parvati. NelRamayanaal centro & la
storia del principeRama e della sua amataSita secondo alcune interpretazioni
incarnazione di Ladmi, eterna consorte ¥isnur®.

Nel buddhismo leakini, divinita femminili, ma anche donne e forze deiktura,
sono in grado di risvegliare le forze dormienti ¢jigcciono nel nostro profondo. Potrei
citare poi laDaenadello zoroastrismo, donna divina iniziatrice, oHieavarti di ogni
fedele d’amore, ossia I'entita femminile che eamhpo stesso il suo archetipo e il suo
Angelo-Guida. Per il grande sufi Ibn ‘Armbiniziazione, similmente a Dante, avviene

attraverso una donna, la bellissima Nizam.

°’1d., La via dellamore cit., p. 77.
%8 per la figura della Divin&akti e di altre grandi Dee (specie nel tantrismiokdeshmir), cfr. J. Varenne,
L’insegnamento segreto della Divina Shakti. Ant@adj testi tantrici Ed. Mediterranee, Roma 2010.
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Tra gli spunti citati, ci soffermiamo, esemplarneet per brevi cenni, sulle figure
delleDakini e sull'amore cantato da Ibn ‘Arab

L’iniziazione delle Dakini

Ci occupiamo qui dell®akini in ambito buddhista (infatti esse sono adorate @nch
nell'induismo con particolare riferimento Kali). Come accennato, [Bakini € una
complessa figura di divinita femminil®akini € una traduzione della parola tibetana
khandroma che letteralmente significa “colei che attraveitsaielo”, o “colei che si
muove nello spazio”. Qualche volta, piu poeticaraest traduce “danzatrice del cielo”
(e nella nostra tradizione occidentale potremmosaen a una sorta di equivalente
angelico). LaDakini € probabilmente la piu importante manifestazioek giincipio
femminile nel buddhismo tibetano. Molte donne illoate della tradizione buddhista
tibetana sono state riconosciute come incarnazibnnaDakini. Per lo piu tali donne
mostrano una predilezione per la vita solitariauima caverna, luogo del femminile
archetipico.

Nelle storie dei grandi santi del Tibet, Dekini appare in momenti particolari. Tali
incontri si rivelano spesso come una sfida “scogeale” per il praticante, che troppe
volte rischia di voler fissare il mistero della ltéan concetti. L'incontro puo essere con
unaDakini umana, ma anche avvenire in sogno o in una visire svanisce dopo che
il messaggio € giunto. Queste “manifestazioni” larspesso una qualitd concreta,
penetrante e capace di trasformare. AttraversoDdkini si dischiude il regno
dell'intuizione, si “apre” una conoscenza non saoncettuale, ma piu alta, che
permette all’iniziando di non rimanere incagliatoun sapere teorico e non vissuto.

Le Dakini in questi frangenti possono presentarsi in modolickipsecondo un
aspetto luminoso oppure oscuro (ma per la vita, pgmla morte). Del resto in molte
tradizioni il divino presenta un “lato della mismrdia”, ma anche quello “del rigore,
del giudizio”. Ecco allora che |IBakini pud giungere con l'apparenza di una giovane
donna, di una ragazza. Porta gaiezza, vicinanza, wa anche sconvolge le tue
abitudini. E imprevedibile, e continuamente “giccherzi”. E una novita costante, che

puo aprirti a nuovi stati di coscienza e di matigag.
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Altre volte laDakini giunge al saggio in meditazione sotto le spogékad/ecchia
megera una sorta di “strega positiva”, I'altro lato delBeatrice luminosa. Cosi, nella
vita di Naropa, monaco e mistico buddhista (9564)0bndamentale fu I'incontro con
unaDakini dall'aspetto brutto e inquietante. Un giorno itifanentre il monaco stava
studiando il dharmg cioe gli insegnamenti del Buddha, ulakini gli apparve
improvvisamente e gli chiese se avesse capitorl@gahe leggeva. Naropa le disse di
si, e lei sembro felice della sua risposta, matsugtoppio in lacrime quando lui
aggiunse che ne comprendeva anche lintimo sigrdicLaDakini gli disse allora che
lui era si un grande studioso, ma anche un bugiadbe I'unico che aveva capito gli
insegnamenti deflharmaera suo fratello, Tilopa. Naropa comprese allora lghsua
conoscenza era stata solo mentale e non profondamissuta. Si mise alla ricerca di
Tilopa, affrontando dure prove per raggiungereakstro e divenire lui stesso, alla fine,

un grande “iniziato®.

Ibn ‘Arabr e Nizam, un’altra Beatrice”

Di straordinaria bellezza e di grande rilevanzastiaa per il tema qui trattato e
I'incontro di Ibn ‘Arali (1165-1240) con l'incantevole e saggia Nizam HRoistum,
giovane sufi iraniana e creatura «d'intelletto déae». Ne nasce una delle opere piu
affascinanti del grande maestro islamiddinterprete dei desideyi un originale
prosimetro in cui i versi d’'amore per Nizam sononoeentati in prosa dallo stesso Ibn
‘Arabi, ermeneuta di se stesso (come Dante néte Nuovd®. A tutt'oggi per altro
manca un serio studio interculturale (almeno comipar) con illibello dantesco e con
il grande compimento dell’'amore per Beatrice n€itanmedi&".

Ibn ‘Arabi vede apparire per la prima volta Nizam, quando teyl37 anni, durante

un pellegrinaggio alla Mecca, nell’anno 1202 d.@siGscrive in proposito:

%9 J. Simmer-BrownDakini's warm breath: The feminine principle in &hn BuddhismBoston &
London, Shambhala Publications, 2002; una presem@z semplice ma accurata anche in
http://en.wikipedia.org/wiki/Dakini.

% |bn ‘Arabi, L'interpréte des désirsParis, Albin Michel, 1996, trad. it. a cura diRossi Testa e G. De
Martino, L'interprete delle passionMilano, Urra-Apogeo, 2008.

®1 Senza dimenticare il prosimetro d&bnvivig dove al centro c'é un’altra figura femminile, ddonna
gentile», immagine della Sapienza e della Filosofia
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Era una vergine, snella fanciulla, che avvinceva iclacci d’amore chiunque contemplasse, e la cui
sola presenza era ornamento dei conviti e meravjgdr gli occhi [...]. L'assunsi come modello di
ispirazione per questo libro composto di poesidesdrdi dolci concetti, per quanto in essa non sia
riuscito a esprimere una parte delle emozioni as®iihe emanano da questi tesori e da queste realta
preziose. Ho allora voluto esprimere il generosom@the sentivo per lei e mostrare il ricordo Ghe |
sua amicizia lascio nella mia memoria del suo tepaffabile, del casto e pudico sembiante di quella

fanciulla vergine e pufa

Anche l'incontro del grande sufi, come quello dante appare carico di sensi terreni e
spirituali, di incanto estatico e metafisicoNon a caso Nizam significa Armonia, ed &
evidente che la figura terrena della fanciullassiahe potentemente trasfigurata: essa é
una teofania (Corbin), e figura d’Amore e di Sapené, come dice Ibn ‘Arabi stesso,
«Occhio del Sof¥ e dello Splendore». Essa, creatura di una bellezzdi una
spiritualita eccezionali, rappresenta se stessa, donna, e I'Essenza assoluta, la
Presenza divina nella manifestazione universaleil kFedele d’Amore% vive
estaticamente in lei e con lei un’esperienza chgdsforma portandolo in un’intimita
“femminile” con il Divino, “perforando” cosi, paradsalmente, I'assoluta trascendenza

del Dio islamico.

Il Cantico dei Cantice la Sulamita

Per finire, nelCantico dei Cantigitesto capitale della nostra tradizione occidental
ma sSpesso cosi misconosciuto, ancora una voltalomaa € al centro. la Sulamita. In
gualche modo ancora una donna iniziatrice. L'ineanle poema é poi, di fatto, I'unico
testo completamente dialogato del canone biblicdincantro tra I'amato
(tradizionalmente Salomone) e la Sulamita é scaarde. Tutta la natura partecipa
all'incontro. Il Canticoeé anche un risveglio al mondo naturale e al mistiérimo, cosi
nascosto apparentemente, ma cosi presente nelaored tra i due. Ancora la trilogia
del reale?

%2 |bn ‘Arabi, L'interprete delle passionkit., p. VII, n. 1.

% Anche per Ibn ‘Arabi nella letteratura critica rigiropone lavexata quaestiogia “denunciata” per
Dante, se I'amore per Nizam sia solo mistico o armmtofano. Il tarlo dualistico ancora si insinua.

% Sj noti che in arabshams «sole» & di genere femminile.

%5 E |a stessa espressione che torna pill volte VigaNuovadantesca.
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Vorrei soffermarmi solo su un versetto, che cradsintonia con le intuizioni di LI.
In Ct2,10 (e 13) & scritto:

Alzati, amica mia,

mia bella, e vieni!

L’amato si rivolge alla Sulamita invitandola alliontro, a uscire (da casa, da sé).
Eppure, lo sappiamo, l'incontro deve si esseretagzeall’altro, ma anche custodia di
sé, del proprio respiro. Posso perdermi, disappopr. E I'altro pud appropriarsi di
me. Dominare. Questa chiamata “esterna” dell’anhatée sue insidie per tutti, per lei,
per lui. Eppure in ebraico, gia sappiamo, la frgaei lak [...] uleki laksi potrebbe
anche tradurre: «Risvegliati, amica mia, mia bellai verso di te»*.

Cosi non e descritto qui un amore possessivo {dolulove lei si annulla. Da una
parte lui dice: alzati, vieni, verso di me, ma amatall’altra, risvegliati e vai verso di te.
Incontrandomi ti apri, ma anche incontrandoti,driga te, a me e io pure cresco se tu
ritorni a te. Nel rispetto, nella bellezza, nelltura, nella felicit?. Forse & come dire:
lo amoate!

E tutto. Ecco alcuni passi concreti e possibili ppea nuovapaideianella scuola, per
un’educazione olistica, interiore e “politica”, esta e attiva, relazionale e civile.

Infatti, quando entriamo in profondita nella retam con I'altro, a partire dall’altro
differentemente sessuato, scopriamo che tutto kegadb, che il privato, l'intimo é

anche politico (e viceversa). Che la relazionei@qrdiale.

% per un approfondimento del significato simbolicineeriore del passo (e délanticotutto), cfr. G.
Vacchelli, Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettulsbliche al crocevia: simbolo poesia e vita
cit., pp. 61-88.
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5.4. BIBBIA E DIRITTI UMANI E CULTURALI

5.4.1. Una lettura pluralista e simbolica della Bia come diritto culturale

Tutti i diritti del’'uomo sono fondamentali, indsibili e interdipendenti, e non si
tratta certo di fare fatue classifiche, tuttavienn@é dubbio che i diritti culturali ne
costituiscano una vera e propria «pietra angolatew,imprescindibile «nodo di
libertaS”. La loro importanza, intrinseca ma anche cresceditéegata a questioni
planetarie quanto mai urgenti oggi: in sintesi sodura della pace e del dialogo, che
sappia armoniosamente declinare particolarita eeusalita, diversita e uguaglianza,
identita e pluralismo, senza cadere in identitarifindamentalistici o in anomismi
pericolosf®. E in gioco, I'abbiamo gia detto, I'esistenza stedel nostro pianeta.

| diritti culturali sono poi, costituivamente, alocevia di discipline diverse: diritto
filosofia antropologia scienze politiche ed econdmei teologia, osservazione del
territorio®® etc., che sempre piu devono imparare a dialogaréto in un’ottica piu
transdisciplinare che solo interdisciplinare. dllligite fragmentapanikkariano, come
sappiamo, ci invita a raccogliere i frammenti detlelture, delle discipline, delle
tradizioni, per ricomporle creativamente. Anchecétedre UNESCO si sono spesso
richiamate a questo scofio

Anche in questo senso allora, e I'abbiamo ripetgfmesso, nuovi orizzonti
ermeneutici per la lettura delBbbia sono non tanto (e non solo) una questione tecnica,
quanto esistenziale, educativa, “politicé&t¢ sensyche puo contribuire alla cultura di
pace, “simbolica” e dialogale fin qui descrittap@mo bene poi che Bibbia é un
testo imprescindibile da tanti punti di vista. Rasendo, coinvolge infatti:

67 Cfr. M. Borghi — P- Meyer-Bisch (éd.)a pierre angulaire. Le «flou crucial» des droitalwrels,
Editions Universitaires Fribourg Suisse, Fribou2g01; J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édJn nceud de
libertés. Les seuils de la liberté de conscienaesda domaine religieyxit.; cfr. anche naturalmentes
Droits culturels. Déclaration de FribourgZ-8 maggio 2007, e i documenti di sintesi sul teima
http://www.unifr.ch/iiedh/fr/publications/documendg-synthese.

% J.B Marie — P. Meyer-Bisch (édn nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le
domaine religieuxcit., p. 5.

69 S. Gandolfi - P. Meyer-Bisch — C. Bieger-Merkli — S8ow (éd.)Droits culturels et traitement des
violences. Actes du Colloque international (Nouakth9-11 novembre 2007git., p. 2; cfr. anche il
cenno in L. Viganol.a partecipation aux processus économiques et €ieas dans le développememt

S. Gandolfi- P. Meyer-Bisch — J. Bouchard (éd.j démocratisation des relations internationales. Acte
du Colloque international (Bergamo, 23-25 octob@98), cit., p. 73.

0 Cfr. ad es. «L’enjeu des Chaires UNESCO est peatele contribuer & réintégrer entre eux, sans les
mélanger, les différents domanines culturels: seaeparts, religions, modes de vie, etc.», in S1dBGHi

— P. Meyer-Bisch — J. Bouchard (édla démocratisation des relations internationales. Actiu
Collogue international (Bergamo, 23-25 octobre 20@&., p. 60-1.
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a) un livello religioso. La Bibbia €& il testo-cardine dell’ebraismo e del
cristianesimo, e, indirettamente dell'islam. Bébbia insomma & un testo sacro, o cosi
inteso da molti. Il fattore “religione” non puo ess eluso. L'elemento religioso poi,
considerato in senso lato, & costitutivo di ogwiltéi e non puo essere analizzato solo
con categorie storiche e sociologiche (che pure saoito importantif’.

b) un livello culturale Bibbiacome paradigma di molta cultura occidentale;

c) un livello esistenziale-sapienziale e, in senso Hdirituale:Bibbia come testo
interpellante, che tocca le grandi domande dellooin questo senso € un testo sia
particolare (per origini, genesi etc.), sia uniadgse pluralistico.

La tesi di fondo € che una lettura non identitayisha piuttosto aperta, intra-
interculturale, pluralista, simbolica ed interiodella Bibbia, come quella fin qui

descrittasia, oggi, un vero e proprio diritto culturale.

5.4.2. 1l "vai verso di te”, I'eta del soggetto,l'approccio delle capacita

Tutto questo va inserito nel contesto ampiamenédizzato e spesso ricordato nella
nostra ricerca: Alain Touraine, come sappiamo, resd nostro tempo non solo come
un’etd globalizzante in cui la disgregazione deg¢egorie precedenti (il religioso, il
politico, il sociale) € ben evidente. Non solo fraentarismo e spinte distruttive ci
abitano. La nostra € anche «l’eta del soggett@ta ICioe in cui la persona si scopre
dotata di diritti, in cui cerca di essere attofgeto della propria vita, in cui cerca di
ritornare creativamente a sé, di essere se $fess@ssa & operante anche quel «mito
della liberta$®, che va via via sempre pitl affermandosi. Comeiaamppoi I'accezione
(panikkariana) qui da noi tante volte rimarcataladekligione € proprio quella di
un’istanza originaria, antropologica e spiritual®r{ confessionale), di liberazione
dellumano (e del cosmico). Anche queste sottotumea ci aiutano a connettere
“omeomorficamente” I'esperienza biblica di indivaltione e liberta alla dimensione

dei diritti umani e culturaff'

"L Cfr. R. Panikkarll Ritmo dell’Essere. Le Gifford Lecturesit., pp. 304ss.

"2 Cfr. A. TouraineLa globalizzazione e la fine del sociati,, pp. 130-131.

3 Cfr. R. PanikkarMito, Fede ed Ermeneutica. Il triplice velo delkait3, cit., p. 413ss.

" Cfr. Sul rapporto religione, liberta e coscienamandiamo anche al gia citato J.B Marie — P. Meyer
Bisch (éd.)Un nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le domaine religiegk.
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Potremmo citare anche il concetto d@mpowermeft, che fa riferimento
all'accrescimento spirituale, politico, sociale ella forza economica di un individuo o
una comunita. Spesso tale concetto € legato alloppo della fiducia nelle proprie
capacita. In questo senso potremmo anche parlasglagippo umano.

L'empowermenpuo quindi definirsi come un processo che dal puhtvista di chi
lo esperisce, significaséntire di avere potete “sentire di essere in grado di fdre

E un concetto multilivellare, che rinvia ad un lieeindividuale e ad uno sociale e di
comunita; vi convivono, per cosi dire, il sensopddronanza e di controllo raggiunto
dal soggetto (livello psicologico), e le risorsgdopunita offerte dall'ambiente in cui il
soggetto vive (livello sociale e di comunita).

Strettamente collegato athpowemensta la nozione dcapacita— capabilities —
teorizzato da Amartya Sen e rivisitato da Marthadthaun’®.

Non si tratta naturalmente di una facile assimiaei la prospettiva funzionalistica
di Sen e quella “neo-aristotelica” della Nussbawnaossenz’altro cose molto diverse
dalla prospettiva interiore e trasformativa deli“varso di te” biblico. D’altro canto Sen
considera le capacita anche come un «potere intdraoggetto», ricordandoci che cio

che conta, al di la del benessere, € la libergssiere un attoragency.

5.4.3. Ancora sull’approccio delle capacita secomdiartha Nussbaum

Alla base dell'«approccio della capacita», formet@ la Nussbaum preferisce anche
a quella di sviluppo umano (perché, tra I'altrol pirecisa e pit inclusivd) sta la
seguente domanda: che cosa puo fare o essereradgsasona? In altre parole

> Empowerment letteralmente «rendere potenti, abili e capasi 6ifr. ad es. HDR — PNUD 2010, pp.
66ss. (http://hdr.undp.org/en/media/HDR_2010_EN_glete_reprint.pdf); anchkiteracy Initiative For
Empowerment (Life) 2010 - Regional Mid-Term Evatmt disponibile all'indirizzo
http://unesdoc.unesco.org/images/0021/002147/2 A pat

® Per una prima conoscenza dapabilities approactefr. ad es. A.K. SerScelta, benessere, equiib
Mulino, Bologna 1986; Id.La disuguaglianzail Mulino, Bologna 1992; M.C. NussbaurGiustizia
Sociale e Dignita Umanal Mulino, Bologna 2002; Id.Diventare persone. Donne e universalita dei
diritti, il Mulino, Bologna 2011; cfr. anche S.F. Magietica delle capacita. La filosofia pratica di Sen
e Nussbaumil Mulino, Bologna, 2006. Per una critica del cetto diempowermentapacitazione da un
punto di vista economico, se non esca da una cmmzezhe da ancora troppo spazio allo “strapotdet”
mercato, cfr. R. Petrella — B. Amorodaberare la societa dall'impoverimento. Dichiarianitegale la
poverta-Banning the poverty 2018ss. Monastero del Bene Comune, Verona 201243@5.

" per la filosofa statunitense ad esempio anchengiali vi sono inclusi.
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I'approccio consideragni persona come un finehiedendosi non tanto quale sia il benessere totale
medio, bensi quali siano le opportunita disponipér ciascuno. Encentrato sulla scelta liberta,
ritenendo che il bene fondamentale delle societasista nella promozione per le rispettive
popolazioni di un insieme di opportunita, o libestéstanziali, che le persone possono poi mettere in
pratica 0 meno: la scelta rimane comunque la IQuandi I'approccio punta al rispetto del potere di
definizione di sé delle persone. Esso € decisamgini@lista rispetto al valore ritiene che le
acquisizioni di capacita centrali delle personeaidifferenti per qualita, non soltanto per quantit

che non sia possibile ridurle, senza distorsioni’anica scala numeri¢a

Per la Nussbaum questo approccio della capacitae@iasnente legato alla giustizia
sociale, ai diritti umani e alla dignita di ciasoyruomo e donna. Si tratta di una
interconnessione radicale e fondamerifalda ancora la filosofa torna a chiedersi cosa

siano lecapacita E cosi risponde:

Sono le risposte alla domanda: cos’e in gradorei éal essere una persona? In altre parole, esse son
cio che Sen chiama «liberta sostanziali», un insiedh opportunita (generalmente correlate) di
scegliere e agire. In base a una formulazione atandi Sen, «la “capacita” di una persona rigudeda
combinazioni alternative di funzionamenti che eginife per essa realizzare. Capacita € dunque un
tipo di liberta: la liberta sostanziale di conseguwiombinazioni alternative di funzionamenti». linea
parole, esse non sono semplicemente delle abilééste nella persona, ma anche le liberta o

opportunita create dalla combinazione di abilitéspeali e ambiente sociale, politico e econofifico

Nussbaum cerca di precisare ulteriormente e distinglteriormente tra «capacita
combinate», «capacita interne» e «capacita di basésnate. Le capacita interne
sarebbero «i tratti personali, le capacita inteledt ed emotive, lo stato di salute e di
tonicita del corpo, gli insegnamenti interiorizzale capacita di percezione e di
movimento», certo fortemente rilevanti per le ca@acombinate ma pure da

distinguere da queste ultifielLe capacita di base invece

sono le facolta innate della persona che rendogsilpiti lo sviluppo e I'addestramento succeg8ivi

8 M.C. NussbaumCreare capacita. Liberarsi dalla dittatura del Pil Mulino, Bologna 2012, p. 26.
9 Cfr. ivi, pp. 27; 65ss.

8 \vi, p. 28.

81 Cfr. ibidem

8vi, p. 31.
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una dotazione per molti «essere e fare» (per usaespressione di Séti)

5.4.4. Una possibile “mutua fecondazione”?

Come si accennava sopra, non si tratta di accosterivamente il «vai verso di te»
biblico con la nozione di capacita, decisamenteppagmatica e funzionalista.

Forse si potrebbe pensare ad una mutua fecondad®mmapacita devono essere
ulteriormente considerate in una prospettiva ioteri ma la prospettiva interiore ha
bisogno di essere tradotta anche in un linguagegiaiitti, piu “pratico” e funzionale
alla vita civile (senza ridurla ad essa, per altRy)tremmo anche pensare che vi sia un
«conflitto delle interpretazioni e delle kosmologia questa impostazione di Sen-
Nussbaum e quella simbolico-interiore deBiibbia. E interessante notare poi che la
filosofa americana si abbevera abbondantementeenkigro classico (Aristotele,
stoicismoin primis), alla tradizione illuminista, soprattutto kan@ampoco considerando
la Bibbia®. Per questo un’integrazione potrebbe essere arriteh@i pensi anche
all'importanza delladignita umananel pensiero nussbaumiano e alla bibliceago
Dei). In qualunque caso, il conflitto andrebbe asswertneneuticamente, non solo in
una prospettiva di opposizione, ma di franco canfsee dialogo. Come accennavamo
all'inizio del capitolo abbiamo bisogno di una dappettura, biunivoca, tra la
prospettiva biblica e quella della cultura deittliimani, dove i due universi simbolici
possano reciprocamente arricchirsi. Accenniamo: sialoprospettiva biblica (come
quella di ogni testo sacro) non ci vuole dire an@heel suo linguaggio proprio) che la
spiritualitd & un diritto umano e culturale per bgomo e donn® (detto nel linguaggio
di questi ultimi)? In questo senso ad esempio $alidi capacita elencate dalla

8 |vi, pp. 34-35.

8 Lynn Hunt ha ripercorso la storia dei diritti umaattraversandola con la categoria dell’lempatia: i
questo senso, per l'autrice, sono stati fondamiental creare il mondo “simbolico” dei diritti uman
anche le opere d'arte, i romanzi (si pensi ad eRichardson, Sterne, Rousseau etc.). Un nuovo
frammento, si potrebbe dire, per comprendere lauldei diritti umani. Forse adesso siamo matari p
immaginare una mutua fecondazione tra i vari framtinquello classico, quello biblico, quello giudai
cristiano, quello illuministico, quello artisticamanzesco etc. Colpisce, per altro, nelle argormenta
della Hunt 'assenza della prospettiva biblicari€rdi che qui non si rivendica tanto l'importandella
Bibbia per i diritti umani (molti hanno visto collegamentiimeno tra il cristianesimo cattolico e/o
protestante e i diritti), quanto piuttosto un dgdofecondo tra simboli e prospettive che si integri
vicendevolmente.

8 Per un accenno in tal senso A. Potente — Gm&, Caterina e Teresa. Passione e sapienza nella
mistica delle donnecit., p. 26.
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Nussbaum: 1. vita; 2. salute fisica; 3. integritsich; 4. sensi, immaginazione e
pensiero; 5. sentimenti; 6. ragion patica; apparien; altre specie [piante e animali]; 9.
gioco; 10. controllo del proprio ambiente — andexbbaumentate e integrate: ad
esempio aggiungendo spiritualita, interiorita, &sce al mondo simbolico,
realizzazione-illuminazione ett

Per altro questa prospettiva interiore che qui iareth in risalto ci sembra piu
adombrata in Touraine.

Del resto, ci ricorda Meyer-Bisch, «una logica crdte considera le capacita come
dei nodi¥’, sottolineando la necessita dell'interconnessiergel perenne sviluppo e
compimento delle capacitd. Insomma si pud parlarenthuspicabile sinergf tra
interiore ed esteriore, e tra le varie capacitadira.

In qualunque caso non si tratta, per Tourainendividualismo, ma di qualcosa di
molto piu profondo, particolare, unico ed insienm@varsale, qualcosa che pertiene
all'individuazione dell’essere irripetibile che s@uno di noi €, ma anche a valori
comuni come l'azione razionale e i diritti delluom Il nuovo paradigma é
eminentemente culturdfe

Come non sentire qui una consonanza profonda cemail verso di te>biblico?
Ripetiamo: non stiamo ingenuamente dicendo clglbaia parli esattamente il nostro
stesso linguaggio della modernita (e dei dirite]lel capacita etc.), eppure l'istanza
iniziatica, trasformativa del Gran Libro chiama Mo a sé, ad un’autenticita
dell'essere, ad un suo dispiegarsi. L'uomo bibficd € meno individualista dell’'uomo
moderno: il suo ritorno a sé € anche una scopetamistero infinito (divino, nel
linguaggio biblico), che lo abita intimamente, guascendendolo, e un’apertura alla
relazione con l'altro, che sia Dio, 'uomo e la dano la natura. Stiamo cercando di

dire anche che il contesto nel quale viviamo, ld¢hsoggetto, ci aiuta a vedere questi

8 Cfr. M.C. NussbauntGreare capacita. Liberarsi dalla dittatura del Piit., pp. 39-40.

87 «Une logique culturelle considére les capacitésre des noeuds» (P. Meyer-BisEapnomie ouverte

et droits culturels. Support de cours 20tit., p. 58).

8 |vi,p. 59.

8 Cfr. ancora A. Touraind,a globalizzazione e la fine del sociatdt,, passim in particolarepp. 11-16;
98-240. Va sottolineata perd, secondo noi, unaacarpostazione occidentale e in questo senso
monoculturale di Touraine. La discussione sull'@ngalita dei diritti umani &€ complessa. Importdeti
critiche, pur nel grande rispetto, di R. Panikkaruniversale il concetto di Diritti dell'Uomqg?in
Volontari e Terzo Mondol990, n.12, pp. 24-28 (ed. orig. 1982); cfr. an€ Pasqualottdsilosofia e
globalizzazione. Intercultura e identita tra Orierg Occidentecit., pp. 95-96.
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sensi che sono rimasti troppo latenti, non lettitasto biblico, pur essendo da sempre

presenti.

5.4.5. Il «vai verso di te» e I'istanza dei dirittilturali

E ancora: come non sentire una certa consonanzarichiamo biblico e l'istanza
dei diritti culturali, pur nella diversita e nellspecificita dei linguaggi tante volte
sottolineata? | diritti culturali infatti sono ditii alla mia propria identificazione (vista,

per altro, come processo di scelta complesso egremte}’. Infatti, essi

designano i diritti, le liberta e le responsabilitér una persona, sola o in comune, di scegliere ed
esprimere la sua identita, e di accedere ai rifemiinculturali, come altrettante risorce culturgk

sono necessarie al suo processo d’identificazidinegmunicazione e di creaziohe

Essi sono cid che «permette a ciascuno di essesemte agli altri, alle cose e a ¥é»
Essi permettono di sviluppare le proprie capadtéattingere in modo profondo alle
risorse culturali; sono materia e luogo di comunigae con sé stessi, con gli altri e con
il cosmo attraverso le opere, sono costitutivi @edviluppo umano e della dignita
dell'uomo™. Essi autorizzano ciascuna persona, da sola oriueita, a sviluppare le
proprie capaciti.

Laddove i diritti culturali sono misconosciuti éolénza, frammentazione, infrazione
del rispetto, violazione della dignita umana. Elefiza anche dove pluralismo e

diversita culturali (e quindi ancora diritti culal) non sono rispettati. Anche i

% p. Meyer-Bisch (a c.)Déclarer les droits culturels. Commentaire de lacléation de Fribourg
Schulthess Médias Juridiques SA, Genéve-Zurich-Balé, pp. 34ss.

1 «Désignent les droits, libertés et responsabifigisr une personne, seule ou en commun, de cledisir
d’exprimer son identité, et d’accéder aux référermdturelles, comme a autant de ressources cllétsire
qui sont nécessaires a son processus d'identditatie communication et de créatio>»é€larer les
droits culturels,p. 17; cfr. anch&ituation des droits culturels. Argumentaire pglite [DS 2], leggibile

in http://www.unifr.ch/iledh/assets/files/DS2-Sitieen_dc,6.pdf [dove manca pero I'espressione «de
communication et de création»]).

%2 Cfr. «Ce qui permet & chacunstie present aux autres, aux choses et a soi» (MjhBe P. Meyer-
Bisch (éd.)La pierre angulairegit., p. VII).

% vi, pp. 17-18.

% Cfr. Document de Bergan®.2, in S. Gandolfi — P. Meyer-Bisch — J. Bouchara,démocratisation
des relations internationales. Actes du Colloquienmational (Bergamo, 23-25 octobre 2Q08it., p.
196. Il passo citato conferma come diritti cultyrédtica della capacita” (Sen, Nussbaum) e il “varso

di te” biblico possano entrare fecondamente inogja] come simboli “omeomorfici”. La versione piu
aggiornata (la terza) delDocumento di Bergamoé leggibile (in italiano) all'indirizzo
http://www.unifr.ch/iiedh/assets/files/PublicatiédD$12-DocBG-it-2013.pdf
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personaggi biblici che non rispondono al richiarhtvai verso di te” non si compiono,
non entrano in relazione profonda con la realtt@atu@osi pure le nostre letture, se non
tengono conto del carattere ingressivo, trasformantlelle pluralita dei sensi biblici,
sono riduzionistiche e a rischio di violenza.

Sia chiaro, ancora: non si tratta di dire che le ditanze individuate coincidano
perfettamente, ma di sottolineare che i due “siifibpbssono entrare in dialogo
profondo, mutuo e che abbiamo bisogno anche dlethaa interiore, “soggettiva” (nel
senso di Touraine), iniziatica del testo biblico.

Questo e un diritto culturale di straordinaria ptat

5.4.6. Garantire un accesso reale ed esperienzaliilgpera

Non bisogna poi dimenticare che é parte costitutdgaenziale del diritto culturale
stesso (nella sua definizione) «la conoscenzgeolazione delle opere senza le quali il
processo permanente d'identificazione & impossibil&i tratta insomma di un accesso
alla risorsa culturale che deve:

a) essere materialmente possibile;

b) implicare un’appropriazione: devo avere anchendzzi culturali, tecnici, le
referenze necessarie per accedere ai saperi \eidalk tal opera; in questo senso la
guestione e anche direttamente legata ai dirittichicazione e alla formazione;

C) essere una partecipazione: cioe un vivere <«liezidi apprendere ad agire con
guesta risorsa, di condividerla e di partecipaida alia interpretazione e alla sua
trasmissione, per accedere pienamente ai procesghme sociale che questi sapere
permettono¥. In altre parole: un’esperienza (che del resto@anlo sociale, ma anche
interiore, simbolica, trasformativa etc.)!

Se manca questo accesso ad es., perché, come abgianosservato, di fatto

I'opera in questione, qui IBibbia, & assente (almeno nell’'ottica indicata) dallaokgu

% «La connaissance et la protection des oeuvresleagselles le processus permanent d'identification
est impossible»éclarer les droits culturels. Commentaire de lacléation de Fribourg cit., p. 41; in
guesto senso fondamentale anche «l'accés aux paigsy, ivi, pp. 46ss.).

% «L’action d’apprendre & agir avec cette ressouteda partager et de la participer & son inteapiét

et a sa transmission, pour accéder pleinement aogegsus de la liaison sociale que ces savoirs
permettent»igi, p. 49).
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dall'universita e dalle principali istanze formatteducative, il diritto culturale (in sé e

alla propria e mai solo individualistica identifetane) € monco e violato.

5.4.7. Ancora sull’opera e sulla sua fondamentaiportanza
Ma sulla funzione costitutiva delle opere, scrine@a Meyer-Bisch:

Parlare delle opere nelle quali i soggetti si egpow e a cui attingono, significa parlare del hello
necessario perché esso permette il passaggio uapera — uomo. E perché esgaagsaggiahe la
cultura, come la pelle, & bellezza. [...] L'operaigrea contemporaneamente il gesto di creazione e il
suo risultato; essa diviene oggetto, gesto o asagsto allo sguardo altrui, cosi che quest'ultuino
trovi, attraverso la sua interpretazione, qualatsBatto di origine: un’intenzionalita.

La pelle € piu che metafora, perche il soggettespone nella sua pelle come in un oggetto
particolare in comunicazione con le altre cose.dpere, nella misura in cui esse hanno una
consistenza e non spariscono nell’'uso, sono déimgamenti del corpo del soggetto sotto molteplici
forme. Tutte sono passaggi tra il vivente e la lagaron’opera € sempre un testimone, un ogetto-

testimone dello spazio interiore del soggetto éodalazio intersoggettiva

Ebbene, queste osservazioni sono quanto mai cbllegéiopera-Bibbia.

Essa e bellezza, perché ne ¢ intrisa; essa e gasstig uomo e uomo, tra cultura e
cultura, ricca di intenzionalita (artistica, letign, spirituale, sapienziale), crocevia di
spazio esterno ed interno, oggetto-testimone.

Inoltre le opere permettono ai soggetti di unicsingiungersr: e cosi laBibbia, in
un dialogo ermeneutico (laico e/o spirituale) che&adda millenni, creando una
«intersoggettivita» infinita.

La mediazione “culturale” dell8Bibbia appare di una ricchezza ben nota, ma
dall’altra sempre aperta, inedita, foriera di nuonizzonti.

9 «Parler des ceuvres dans lesquelles les sujetsosent et puisent, c'est parler du beau, nécessaire
parce qu'il permet le passage homme — oeuvre — lorfXest parce qu’elle epassagejue la culture
comme la peau est beauté. [...] L'ceuvre désigne &dat fois le geste de création et son résultag; ell
devient objet, geste ou chose, exposé au regautiraiaafin que celui-ci y trouve par son interpitéin
quelque chose de l'acte d'origine: une intentioit@alLa peau est plus que métaphore car le sujet
s’expose en sa peau comme en un objet particulieommunication avec les autres choses. Les ceuvres,
dans la mesure ou elles ont une consistance etigpardissent pas dans Iutilisation, sont des
prolongements du corps du sujet sous de multiplemds. Toutes sont passages entre le vivant et la
parole; une ceuvre est toujours un témoin, un défabin de I'espace intérieur du sujet et de I'espac
intersubjectif» (P. Meyer-Bischizconomie ouverte et droits culturels. Support derso2011 [pro
manuscriptd, pp. 55-56).

% vi, p. 56.
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Del resto,

cio che é culturale e quello che unisce attravérsenso, cid che permette dacolazione del senso.
Un’attivita [un’opera] € culturale in quanto non réluce a una produzione, ma contribuisce alla

comunicazione, in quanto «portatrice d’identitayalori e di senso>.

In questo senso IBibbia € un’opera densissima di queste caratteristicha, super-
opera, un’opera-mondo, capace di sviluppare al imasgrado l'interazione soggetto-
opera-soggetto. Essa puo contribuire alla costihezidi un’identita variegata, plurale,
se si fa attenzione al pluralismo biblico stesso.

La prospettiva ampia ed olistica qui adottata fal® tale intersoggettivitd possa
essere, nel nostro caso, sia intracultural®ilidoia Grande Codice dell'Occidente), che
interculturale, capace di gettare ponti tra “mondiversi, senza disperdere le proprie

radici, ma anche essendo costitutivamente apesiteslcosmovisioni.

5.4.8. Bibbia e cultura dei diritti e doveri delbmo

Se metto dunque in rilievo I'ottica trasformantelividuativa del testo biblico, posso
cogliere meglio un nesso con la cultura dei diugnani, e in particolari dei diritti
culturali.

In questo senso appare forse restrittiva I'andiigihi, come Algostino, vede solo (o
soprattutto) la natura prescrittiva dei testi séorprimis Bibbiae Corang*®. Infatti, da
una parte la studiosa ammette onestamente cheefdigpe & «tutt'altro che facil&®.
Dall’altra esamina “giuridicamente” i testi sacr, che e legittimo, ma certo non
sufficiente. Da quest'ottica si chiede se «il iifie@nto generico alla dignita umana
[imago Dei nella Bibbia e testi analoghi deCorand, in epoca antica, & stato
sviluppato nella redazione di diritti puntuali» e si possa parlare di «ursiatus
normativo (da un punto di vista morale e/o giurilidella persona umang% Inoltre,

continua, «risulta difficile enucleare un precisdatogo dei diritti che sostanzi e renda

9 «Ce qui est culturel est ce qui relie par le seagjui permela circulation du sensUne activité [une
ceuvre] est culturelle dés lors quelle ne se régquas a une production mais contribue a la
communication, en tant que «porteuse d’identitésyaleurs et de sensibiflen).

190 cfr, A. Algostino,L'ambigua universalita dei diritti. Diritti occideali o diritti della persona umana?
cit., pp. 6-18.

%1yi p. 8.

192 |bidem
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effettiva la “dignita”¥°% Per I'Algostino nellaBibbia si possono rintracciare alcuni
diritti che oggi qualifichiamo come diritti dellaepsona umana, tuttavia essi sono
configurati «come modalita di comportamento legate una particolare condizione
soggettiva (come quella del padrone) e/o situazdwmile persone oggetto del rapporto
(gli orfani, gli stranieri, etc.). Sembrerebbe dquasattarsi di formulazioni che
stabiliscono un dovere, piuttosto che attribuiredinitto»'**. La cosmovisione biblica
concepirebbe la persona umana in base astatasmorale e dentro un predeterminato
ordine religioso-moraf@. Come sappiamo pero il linguaggio biblico &, stptto,
simbolico e da interpretarsi in tal senso. La cogsione giuridica moderna abita un
mythos diverso. | testi sacri poi non indicano solo doyveregole, norme di
comportamento, ma dicono anche il viaggio delluorite diventa sé stesso e,
simbolicamente, “il diritto fondamentale” di esseMaturalmente potremmo dire che
oggi “il mito della liberta”, I'esigenza dell'indiduazione, l'eta del soggetto si
manifestino con particolare rilevanza e siano qupid operanti, piu manifesti. Ma
abbiamo bisogno anche della tradizione biblica, tasuo simbolismo, e dobbiamo
continuamente “riermeneutizzare” e transmitizzareostro linguaggio come quello del
Gran Libro.

L’'importanza poi dei doveri, certo presente nepliaggio biblico (a patto di non
ridurlo solo ad essi), pud aiutarci a recuperareelzprocita dei diritti e dei doveri
dell'uomo, anzi la loro costitutiva indivisibilt&. Per Lévinas, «i diritti dell'uomo sono

prima di tutto i diritti dell’altro uomo¥”.

193 1vi, p. 12.

1% 1vi, pp. 13-14.

195 Cfr. jvi, p. 18.

19 cfr. Patrice Meyer-Bisch (cur.)es devoirs de 'homme. De la reciprocité dansdiesits de 'hnommg
Actes du Ve Colloque interdisciplinaire de Fribqui®@87, Editions Universitaires, Fribourg / Editioon
Du Cerf, Paris, 1989; cfr. anche il pensiero diibés, in particolare IdDroits de 'homme et bonne
volonté in Les devoirs de 'hommeit., pp. 57-60; ma v. anche V.T. Ndayizigiy&&examen éthique des
droits de 'homme sous I'éclairage de la penséemtitanuel LevingsPeter Lang, Bern-Berlin 1997,
passim ma in particolare, pp. 526, 536. Si veda ancingplortante riflessione di F.C. Manatrispetto
dei diritti e il suo esercizio nella comunita dcerca filosofica con i bambipnfEducazione Democratica”
2/2011(rivista online; I'articolo € leggibile all'indirizo: http://educazionedemocratica.org/?p=261), dove
si ritorna, tra l'altro, sull'importante rapportaritti-doveri. Naturalmente fondamentale in tal senil
riferimento all'«obbligo incondizionato» weilianacf(. S. Weil, La prima radice. Preludio a una
dichiarazione dei doveri verso I'essere umacit,, pp. 15ss.).

197 «Les droits de 'homme sont d’abord les droits'datre homme», citato in J.B Marie — P. Meyer-
Bisch (éd.),Un nceud de libertés. Les seuils de la liberté descience dans le domaine religieux., p.
286 (DS 9, 2.7).
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Piu vicina alle nostre istanze, anche se ben divérsalcune premes$g é la
posizione di Pier Cesare Bori, che qui accenniamosuda quale toneremo
approfonditamente nei prossimi paragrafi. Egli oo una lettura secolare delle
scritture ebraico-cristiane, tesa ad una costrezigiuridica ed etica comune. Lo
studioso, a partire dal “particolare” paradigma libdy ritenuto ineludibile per
I'Occidente, ne sottolinea soprattutto la dimensiasapienziale (rispetto a quella
profetica), che e legge, norma, etica, saggezza tEsva riscontri anche in altre culture
(ad es. la regola aurea: «Non fare agli altri ¢i6 non vuoi che gli altri facciano a te»,
nelle sue varie declinazioni). Da qui poi il cobegento con I®ichiarazione dei diritti
umanie con il progetto di un’etica universle

5.4.9. Il vai verso di te interiore e politico, meo e attivo

Potremmo ulteriormente sintetizzare cosi il pem@arsn solo di questo capitolo, ma
di alcuni fili che percorrono la ricerca tutta.

Il «vai verso di te» biblico € interiore, chiamdegbrofondita, ed &, insieme, attivo,
trasformativo, anche politico. Il profeta bibliama anche ogni uomo che entra nella sua
profezia, nelle profondita, nel divenire se stessosoggetto che sia, € insieme
profondamente legato alla sua interiorita, ma arsgrapre interessato alla pace, alla
giustizia, ai deboli, ai piccoli, all’esistente ttmut(compreso il creato). Giona deve
compiere un viaggio interiore, ma anche denunclangiustizia di un potentato
internazionale imperialistico come Ninive.

Queste due polarita — interiorita ed esterioritéstica ed azione, coltivazione delle
proprie profondita, risveglio e impegno trasformatipolitico e sociale — non sono
scindibili e vanno tenute insieme nel messaggididsbTroppo spesso annacquaiamo
entrambe le istanze, riducendo solo a precetto Imq@guando non moralistico) il
viaggio dell'uomo biblico.

D’altro canto questo nesso, che sembra costitufivenolte pagine dell’'universo
biblico, non pud oggi che essere valorizzato e irzato entrando in profondita

nell’'universo dei diritti umani e culturali, in tat la cultura per la pace (specialmente

19 1n genere piu etico-razionali in Bori, pill atteiesimbolo, alla dimensione iniziatica e misticsla
nostra.
199 Cfr. P.C. Bori,Per un consenso etico tra le cultymt.
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guella autenticamente nonviolenta) che ha trovatbawa imprescindibile codificazione
nel XX sec., pur, naturalmente, non riducendo®sab.

Il «vai verso di te» non puo mai essere sconneala dcerca di un ordine politico,
sociale, civile piu giusto, a livello nazionaleiaternazional&™.

Ancora una volta le “due culture”, per cosi direvdno sempre piu incontrarsi e
fecondarsi mutuamente. Va da sé poi che in ognegnp sincero, vero, radicale per i
diritti @ compresa una dimensione interiore, pramiato sensispirituale.

L’eta del soggetto € realmente un’occasione dideensempre piu in profondita in
se stessi e di essere insieme tutti collegatiupempegno concreto di trasformazione di
strutture ingiuste, violente, quando non omicideraposito dell’esperienza gandhiana
(ma estendibile ad ogni esperienza che abbia, putimiti, simili aspirazioni), cosi
scrive con grande efficace Thomas Merton, tenendine, ancora una volta, la via
interiore con quella attiva e politica, la persaitegola e irripetibile con la totalita degli
altri, persino della realta tutta:

La vita spirituale [ato sensidi un individuo € semplicemente il manifestarsl singolo della vita

di tutti. Se € senz'altro da sottolineare il fath® chi approfondisce il proprio pensiero nel glen
ottiene una comprensione e una comunione piu pdafagon lo spirito del suo popolo [...], €
altrettanto importante ricordare che chi s'impegnéotte cruciali per il suo popolo, cercando la
giustizia e la verita insieme al proprio fratelt@sce a liberare la verita dentro di sé appunio ne

cercare la liberta vera per tatfi

5.4.10. Un diritto culturale da declinarsi sotto la@unti di vista

Insomma: un’ermeneutica biblica come quella cheaabb cercato qui di descrivere,
pur tra limiti e necessari approfondimenti, ci seanlessere un importante diritto
culturale.

Esso pud essere declinato almeno in quattro semsisono anche quattro livelli, di

profondita crescente, ma pure costitutivamentedntenessi:

10 cfr. ad es. R. Mancinl,’amore politico. Sulla via della nonviolenza comi@lhi, Capitini e Levinas,
Cittadella, Assisi 2005, pp. 7-9; 289ss., che $otta come I'impegno interiore nonviolento sia seenp
legato anche alla «necessita improrogabile delrgnione di un ordine mondiale di pace e di ghigsti
L'imperativo [interiore] del “non uccidere” implicaadissolubilmente quello [esteriore, politico] dabn
lasciar uccidere”iyi, p. 289).

11T Merton,Gandhi e il ciclope. Introduziona M.K. GandhiPer la pace. AforismiFeltrinelli, Milano
2002, p. 19.
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a) una conoscenza approfondita, culturale e secotlletesto biblico (ad es. a
partire dalla scuola e dalla formazione degli imsadi e nelle universita);

b) una lettura sapienziale ed esistenziale del tabtwd, a disposizione di tutti;

c) una lettura intra- e interculturale deB&bbia con attenzione alle sue dinamiche
simboliche, interiori, trasformative, al suo «varso di te».

d) una lettura intera, integrale, che sappia tenesieenme il motivo interiore con
quello politico, in un’ermeneutica creativa e atéemlla cultura dei diritti
umani e culturali.

Si tratta per altro di un diritto “interculturalgierché presumibilmente ogni testo

sacro ha bisogno di una lettura simile.

Qui naturalmente siamo patrtiti dal “particolareblizo, che piu ci riguarda. Sempre i
testi sacri investono una concretezza loro pe@jliana anche una dimensione
universalistica/pluralistica.

Abbiamo gia accennato alla scuola e all’'universit#trodurre laBibbia come
materia secolare di studio € un passo. Si potrebheche mettere in atto pratiche di
lettura dialogale e di comunita di ricerca, nelkssi come nelle aule universitdrie

Naturalmente il discorso puo riguardare piu ampiameutte le religioni con i loro
testi di riferimento. Il diritto culturale € anchepetiamo ancora, interculturale. Ma non
c’é dubbio che abbia una sua rilevanza simbolicadontrare creativamente la “radice

biblica”, xkDNA della nostra tradizione» (Annick @@uzenelle).

12 cfr. ad es.. di F.C. Manarh,rispetto dei diritti e il suo esercizio nella ownita di ricerca filosofica
con i bambinj cit. Jen Glaser si &€ occupata di utilizzar8ilabia come testo per pratiche di P4AC: cfr. ad
es. http://www.siegallifelonglearning.org/philosophigabuiry.html Non posso qui non citare la
Comunita di Ricercg&olligite Fragmentacui appartengo, coordinata dal prof. F.C. Maretaspirata al
pensiero e all’'opera di Raimon PanikKaitp://www.unibg.it/struttura/struttura.asp?ceraat intra
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5.5. ANCORA SU BIBBIA E DIRITTI UMANI

5.5.1. Le riflessioni del biblista Barbaglio

Il rapporto traBibbia e diritti umani € dunque complesso e sicuramentetenebbe
uno studio specifico. Qui vogliamo offrire ancoteuai spunti di riflessione.

Osservazioni interessanti a tal proposito vengamair recente volume del biblista
Giuseppe Barbaglio, che dedica un capitolo allstioed™

Da una parte Barbaglio sottolinea come la cultwadititti umani intesa in senso
stretto non sia presente all’interno deliébia. Naturalmente siamo in contesti storici,
culturali, sociali completamente diversi. Troppcgke corrono in mezzo. Inoltre sarebbe
un «fondamentalismo biblico» inaccettabile quello vbler ricondurre tutto alla
Bibbia''* Tuttavia se lego il concetto dei diritti umaniaaBibbia, esso non pud che
arricchirsi. Anche se i diritti umartout courtnon vi sono ovviamente contenuti, la
Bibbia &, tra l'altro, ilGreat Codeadell’Occidente. In questo senso i diritti umani,uim
modo o nell'altro, (anche solo indirettamente) ttingono.

Ma la via seguita da Barbaglio € un’altra. Potremdsdinirla “intraculturale”,
nell’accezione che abbiamo qui descritta: un modomma di rivisitare creativamente
la nostra tradizione, attingendo alle nostre ragliciostrandone la vitalitéic et nungin
fruttuoso dialogo con istanze della modernita cecidle.

Ebbene Barbaglio individua due filoni a suo pangseticolarmente fecondi per una
“rilettura biblica” dei diritti umani e per vederme laBibbia possa arricchirne la
sostanza e il contenuto. Probabilmente ve ne sorahea altri (data la vastita
dell’'universo biblico), ma lo studioso si focalizgancipalmente su questi. Essi sono: a)

il filone sacerdotale; b) e quello messianico.

Il filone sacerdotale: I'immagine e la somiglianza
E la tradizione sacerdotale ad avere sviluppatoors#o I'ipotesi documentaria, il

tema dell'«kimmagine e della somiglianza» in unaspeattiva sapienziale. Essa nell’AT

113 G, BarbaglioPace e violenza nella Bibhiait., p. 73.
114 Nella prospettiva costitutivamente pluralisticaeofjui adottiamo, si tratterebbe di un inaccettabile
riduzionismo monoculturale.
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non ha avuto una grossa incidenza matéefialanche se il suo apporto teologico &
notevolissimo. La tradizione sacerdotale e tardat-psilica (VI a.C.) e non ha preso in
considerazione la storia particolare d’lsraele, mapiuttosto aperto la sua riflessione
sulluomo, su tutti gli uomini: ha quindi una suabcazione costitutivamente

universalistici™®.

Il testo cruciale e di riferimento € naturalme@tenl,26-27:

Elohim [Dio] disse: “Facciamo l'uomo a nostra immagirnecado la nostra somiglianza: domini sui
pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul tasg, su tutti gli animali selvatici e su tutti ttike che
strisciano sulla terra”. Elohim [Dio] cred 'uomo a sua immagine; a immagineEthhim [Dio] lo

creo: maschio e femmina li creo.

Barbaglio sottolinea come un’intera teologia, uesave propria antropologia siano
contenuti in questo densissimo e breve pd&sb'uomo & ad immagine e somiglianza

di Dio. Questo ne sottolinea la sua dignita. Eglila copia di Die L’

imago Deie
radicale, originaria e da tutti condivisa. L'immagié un dato ontologico, presente in
ogni uomo, qualunque sia la sua tradizione, il stemlo, il suo pensiett. Se Dio &
relazione (con se stesso, trinitariamente, comfoocon il mondo), anche 'uomo € un
essere relazionale e dialogale. L’'Essere con- di, Bhe, biblicamente, € un Dio
dell’Alleanza, € anche I'essere con- del’'uomo. A@d’'uomo e se stesso quando € in
relazione con il mistero divino e con i propri &t solidarmente.

Il “dominio sulla terra®*® & da Barbaglio inteso come un simbolo dell'impoiis
di strumentalizzare e subordinare 'uomo ad alcenche lo alieni da se stesso, dalla
sua vera natura.

Inoltre il concetto dell'immagine e della somigliannon & solo proprio dell’'umanita

astrattamente intesa, ma di ogni uomo, di @giaim visto nella sua irripetibilita. Non si

115 Essa & stata comunque ripresa nel NT, sopraitiaitBaolo, ma in accezione pil soteriologica che
antropologica.

116 G, BarbaglioPace e violenza nella Bibhiait., p. 73

117 Naturalmente qui seguiamo I'esegesi di Barbagilte pero & meno attenta all’aspetto simbolico,
interiore ed iniziatico che innerva invece la nagirospettiva ermeneutica.

118 G, BarbaglioPace e violenza nella Bibhiait., p. 74.

119 Certo «I'immagine e la somiglianza» & un modo pimplel linguaggio biblico di esprimere questi
concetti; ci sono altri modi di dire 'immagine @ lkomiglianza in altre culture: forse potremmo
considerare I'equivalenaganikadica atman-brahmanome un omeomorfismo.

120 per un breve cenno interpretativo a questo versatito discusso (perché spesso considerato troppo
“antropocentrico), vsupra p. 211 e n. 3.
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tratta, come dicevamo sopra, di un privilegio diclmp monarchico ad es. (se
consideriamo il contesto culturale di alcuni di su@ntichi testi, per quanto dibattuta
ne sia la cronologia), ma altamente democraticayssssimo un linguaggio del nostro
“mito” contemporaneo.

Inoltre limmagine, come illustra il v. 27, rimandancora alla relazionalita
costituitiva del divino, che si esprime anche, 'agtbito umano, nella differenza
sessuale (ma non solo) uomo-donna.

Immagine e somiglianza dunque vogliono dire moltesec dignita umana,
irripetibilita, costituiva dialogicita e relazion@, importanza della differenza (che non
significa certo cadere nell’arbitrio).

Barbaglio sottolinea dunque come questa temati@per lo piu é stata interpretata
da molta tradizione cristiana (ma non da tuttalhtae uno schema soteriologico
(immagine perduta per il peccato-necessita detl@neione etc.), abbia una ricchezza
spirituale, etica, culturale straordinaria in gratloentrare in profondo dialogo con la
cultura dei diritti umani. L’arricchimento puo ess&eciproco.

Sempre in questa direzione, Barbaglio cita alstitdella tradizionale sacerdotale,
che possono risultare interessanti: adz@n5,2; 9,6;Sir 17, nonché nel NJTGc3.

Cosi inGenb,2:

Nel giorno in cui Dio cred l'uomo, lo fece a soragkza di Dio; maschio e femmina li creo, li

benedisse e diede loro il nome di uomo nel giomeui furono creati,

possiamo leggere I'inalienabilita di questo “doitell'immagine e della somiglianza”.
Ogni uomo e tale in qualunque luogo e tempo.
In Gen9,6:

Chi sparge il sangue dell'uomo,
dall'uomo il suo sangue sara sparso,
perché a immagine di Dio

e stato fatto I'uomo

invece e celebrato quello che modernamente potreammamare il “diritto alla vita”™:
non posso uccidere un altro uomo, perché ognumoidké a immagine di Dio. Ognuno

di noi ha il diritto di intangibilita.
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Siracidel7,1-24 € un vero e proprio “trattatello” insieneelbgico, antropologico ed

etico, che riassume, sapienzialmente, tante dgl@ze sopra individuate:

Il Signore creo l'uomo dalla terra

e ad essa di nuovo lo fece tornare.

Egli assegno loro giorni contati e un tempo definit
dando loro potere su quanto essa contiene.

Li rivesti di una forza pari alla sua

e a sua immagine li formo.

In ogni vivente infuse il timore dell'uomo,

perché dominasse sulle bestie e sugli uccelli.
[Ricevettero l'uso delle cinque opere del Signore,
come sesta fu concessa loro in dono la ragione

e come settima la parola, interprete delle sueejper
Discernimento, lingua, occhi,

orecchi e cuore diede loro per pensare.

Li riempi di scienza e d'intelligenza

e mostro loro sia il bene che il male.

Pose il timore di sé nei loro cuori,

per mostrare loro la grandezza delle sue opere,

e permise loro di gloriarsi nei secoli delle sugamilie.
per narrare la grandezza delle sue opere.
Loderanno il suo santo nome

Pose davanti a loro la scienza

e diede loro in eredita la legge della vita,

[affinché riconoscessero che sono mortali colom a@fa esistono.]
Stabili con loro un'alleanza eterna

e fece loro conoscere i suoi decreti.

I loro occhi videro la grandezza della sua gloria,

i loro orecchi sentirono la sua voce maestosa.
Disse loro: "Guardatevi da ogni ingiustizia!"

e a ciascuno ordino di prendersi cura del prossimo.

Vi sono al centro temi e concetti quali 'immagife la somiglianza), la dignita

dell’'uomo, il suo limite ma anche il suo illimitafmtere, la relazione (con Dio, con la
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terra, con gli altri uomini), il primato delluomde leggi della vita, la scienza e la
conoscenza et

La tematica dellimmagine e della somiglianza, cosappiamo, pud anche essere
declinata con una valenza simbolica ed intericssaelice il dinamismo di compimento
che ogni uomo puo vivere per passare dal semeanelfigine (che € in tutti) ai frutti
della somiglianza (che richiedono il mio impegreniie scelte e che pud anche abortire

se io disperdo le istanze vitali che mi vengondidahagine ontologicaf?

Il filone messianico e la sua ricchezza

Il filone messianico € molto piu sentito neBébia che quello sacerdotale, per cosi
dire minoritario.

Esso e presente piu all'interno del popolo di ller&ealle sue vicende, ed ha carattere
maggiormente storico (non dimenticando mai, p&oatthe laBibbia usa soprattutto un
simbolismo storico, che essa € una storia teologcaarrativa, mai una storia
propriamente detta etc.). Questo filone mostraforie sensibilita per il problema dei
poveri

Tale questione e sempre stata molto sentita dalésra cui societa era nata su base
clanica, tribale, quindi egualitaria; nel suo spipe, pero, ha avvertito il problema dei
poveri, che sono gli strati sociali e gli individpiiivi di peso politico e sociale, i “non
garantiti” da qualsiasi punto di vista. | poverilaeBibbia non sono solo una questione
economica, ma anche civile, culturale, religiosasiEsono gli “indifesi”, i cui diritti
umani sono calpestati continuamente dagli straidiqiu abbienti e poterit.

La storia biblica di Israele mostra vari tentatvsoluzione:

a) la soluzione politica: l'istituzione della monhra. | re di Israele dovrebbero
difendere il povero. Il re, nelle concezioni dainf@, era una carica non solo politica,
ma una sorta di supremo garante. La sua giustiai@\vd essere tutta a favore dei
poveri, per gli oppressi contro gli oppressi, coatkes. mostraSam12,1-6, dove

Davide si indigna, in quanto re difensore dei ppveer lingiustizia nella parabola

121 Tralasciamo qui di riportar&c 3, i cui contenuti etici e parenetici riprendonoskpienza antico-
testamentaria.

122 per un'esegesi in tal sensosupra pp. 350ss.

123 Cfr. G. BarbaglioPace e violenza nella Bibhiait., pp. 75ss.
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raccontatagli dal profeta Nat%h Ma la soluzione monarchica, altamente probleraatic
per Israele (anche per motivi teologici), falliséén solo i re non difendono i poveri,
ma anzi operano una politica di alleanza con i pd&li potenti, monopolizzano le
proprieta etc. Il progetto si conclude disastrogaeneSi veda ad esempio iR&21, con

la denuncia di Elia contro le sopraffazioni deld@ab, che ha tradito la sua missione e il
Suo mandato;

b) la soluzione escatologica e apocalittica: il iegli Dio arrivera e le lacrime
saranno asciugate. Dal re terreno si passa allarsgge nel Dio-re. La soluzione non
sara nella storia, ma alla fine di essa. La sperard futuro perd non elimina il
problema nel presente.

Tuttavia questo filone piu apocalittico coesistdsiraele con:

c) il filone messianico: esso privilegia un’incaziame nella storia e non solo
nell'escatologia di questa speranza di liberazipee i poveri e per gli oppressi.
Centrale in questo senso la figura del Messia. Mesignifica in ebraico «rex»: egli
sarebbe dunque il vero Re, il vero e nuovo Dawdpace di tenere fede ai suoi doveri
verso i poveri. Ma anche questa soluzione é risehita speranza potrebbe “ridursi” ad
un messia politico inteso come trionfo nazionalstdi Israele sugli altri popoli. Ad
esempio € guesta la visione che emergeSadmi di Salomoneche & un apocrifo
dell’AT. Nel Sal13 il Figlio di Davide (il Messia) & esattamenteesgio: un grande capo
che esaltera la vittoria nazionalistica di Israslé mondd®®. Questo spiega anche
perché Gesu sia sempre stato molto prudente sphi¢t aspettative messianiche e mai
abbia detto di essere il Messia.

In qualunque caso Barbaglio vede una sintesi ditgustanze nella figura del Cristo.

Gesu infatti non disperde I'aspetto escatologicapecalittico. Il regno di Dio e
prima di tutto e su tutto. La sua logica € mistioed irriducibile ad una
concretizzazione solo terrena, ma € sempre opernarfidti il Regno di Dio é venturo,
ma € vicino, prossimo: iNic 1,15 Gesu dice: «“ll tempo & compiuto e il regn®a &
vicino; convertitevi e credete nel Vangelo”». Clignffica: “siate presenti, in sintonia
con questo nuovo evento trascendete ed escatolqmgoché esso € anche vicinissimo,

imminente e immanente”.

124 pideme n. 1. Cfr. anch8al72.
2 vi, p. 77.
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Ancora: Gesu proclama anche la beatitudine deipayvé& adesso (cfiMt 5,1-12).
Gesu mostra e vive un’opzione fondamentale pewvepoll regno di Dio e gia qui per
loro e gia adesso essi devono goderne. «E il soeer@ della poverta nel senso del
non essere garantiti, che & un concetto biblicaldamentale}®. Ma in questi due
aspetti Gesu, per cosi dire, € ancora esternonaimbeatifica”, ma chi opera e Dio.

Importante un altro testo, che risale certameneau, dove é scrittazMa se io
scaccio i demoni per mezzo di Beelzebul, i vosghi per mezzo di chi li scacciano?
Per questo saranno loro i vostri giudici. Se invecgcaccio i demoni con il dito di Dio,
allora & giunto a voi il regno di DiogL.c 11,19-20). Il messaggio €& chiaree Gesu
scaccia i demoni con l'aiuto di Dio, vuol dire clieRegno di Dio & gia qui.
L’incarnazione e anche nella storia. Non tutto ¢pdatto da Dio: anzi e fondamentale il
mio contributo. Gesu non “demonizza il mondo” eacha me a fare altrettanto. La
speranza storica riacquista un suo senso.

Anche in questo caso Barbaglio non fa indebitiegdimenti e non istituisce corrive
somiglianze tra la cultura dei diritti umani eilbhe messianico biblico, tuttavia non c'e
dubbio che molte pagine deliibbia mostrino una sensibilita per gli esclusi che non
puo che arricchire il tema dei diritti umani in &@nso. La sfida dei dannati della terra
ha bisogno della saggezza antica, come della eutbmderna.

Come sappiamo, l'arricchimento & reciproco ed testuale: anche grazie alla
cultura dei diritti umani possiamo leggere in un dmopiu ampio, accresciuto,

potenziato tante istanze bibliche.

1261vi, p. 78.
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5.5.2. Bibbia e pluralismo: integrare le prospettiv

Il lavoro di Pier Cesare Bori, che abbiamo giamilte citato (anche in modo molto
sintetico pochi paragrafi addietro), € di grandevanza intellettuale ed euristica per
questo percorsd”.

Lo studioso cerca di tenere insieme pluralismo ®nia universalizzante,
l'ineliminabile paradigma biblico (almeno per un caentale), ma anche la
consapevolezza delle altre tradizioni. Grandewdlié dato pure alla cultura dei diritti
umani, che Bori cerca di tenere vitaimente leglitaradice biblicd®.

Il paradigma biblico é riconosciuto come lingua ema&, per un uomo della civilta
occidentale. Per questo e pericoloso assimilarlaraal lingua acquisita. Del resto la
propria lingua € dentro la pluralita delle ling@@uesto tiene insieme particolarita e
molteplicita.

Bori cita anche Benjamin che parla del mito di kiiagua pura», che pero, di fatto,
non esiste. Si danno le lingue concrete, eppureesse € sotteso una sorta di
metalinguaggio, che non puo essere ridotto a nasdiugueste e pure € presente.

Bori fa lo sforzo di tenere insieme le differene®g pure di vedere le continuita tra
civiltd e culture. In questo senso si tratta, sdooto studioso, di estrarre dalle
differenze culturali aspetti essenziali che purespno accumunare. In tale direzione
cita ad esempio il lavoro di Ginzburg relativamentee metafore che vengono dal
corpo, che parlano, per cosi dire, un linguaggimwee. Ma non si da solo il livello
biologico, ma anche, tra gli altri, il livello attero, che crea connessioni: in questa
direzione una costante e ravvisata nel rapportoredtiglio/a, che richiama pure la
relazione con la lingua madre. D’altro canto, coauttoritas di Rosseau, Bori
sottolinea una istintiva, originaria pieta umanhe @uo permettermi di identificarmi
con un altro anche se non € un vicino parentemnihita cristiano potrebbe essere la
caritas nel buddhismo la compassione, in un linguaggite geienze umane I'empatia
etc.

127 A Pier Cesare Bori & stata assegnata la Cattedesdd per il pluralismo religioso e per la pace il
02/11/2012.

128 | e idee qui sintetizzate vengono soprattutto @& Bori, Per un consenso etico delle cultugi., cui
rimandiamo in generale, senza per lo piu rinviayei @olta in nota. Le citazioni letterali (di quesi altri
libri di Bori) naturalmente sono evidenziate.
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La Bibbia e vista da Bori come un testo di sapienza, sid |er sapienziali che in
senso piu ampio. C’é anche la polarita profetiGajsmatica, ma spesso queste due
istanze nel Gran Libro sono tenute insieme e hamadoro complementarieta.

La sapienza poi € la ricezione della profezia daitp di vista della persona umana,
di tutti i giorni. La sapienza e legge e da ledgt sono accessibili a tutti: non si tratta di
una sapienza celeste inattingibile, ma concretatidjana, “democratica”.

Gesu nella visione di Bori € sia profeta che uomsagienza. Eppure € quest'ultima
particolarmente accentuata. La sapienza ha pursumapraticita, una sua “razionalita”.

Anche ilCoranodice che c’e concordanza tra profezia e intelléttoprofezia vuole
restituire la religione all’'evidenza e alla semipdioriginaria del culto abramico.

Bori propone dunque una lettura delldobia ebraico-cristiana con la sapienza come
asse centrale, come luogo piu maturo e “sintetinotui tradizioni legali, storiche e
profetiche convergono, sono rimeditate e riesprasdeolta anche ritradotte in termini
problematici e universali attraverso la mediazide#e sapienze mediorientali e della
filosofia ellenistica (in particolare dello stoim® popolare).

Bori crea ponti e collegamenti tra la sapienzaitébé altre istanze apparentemente
anche molto lontane, della nostra cultura comdta &radizioni, spaziando tra antichi e
moderni; cosi ad esempio rintraccia le via dellpiesa&za nell’etica confuciana e nel
taoismo (che le fa da correttivo); cita Bhagavadga, capace dienere insieme la
ricerca interiore con I'azione dkhrma yogaMa anche per Kant, ci ricorda lo studioso,
c’é legame tra filosofia, ragion pratica e saggeizgortante poi tutta la prospettiva
tolstojana, da Bori profondamente studiata, chee pacentrata su un ideale di
razumenietraducibile con sapienza, anche qui non intesseinso gnostico ed elitario,
ma come “razionalita (non razionalistica)” a dispase di tutti.

Il rapporto tra sapienza e legge, tra sapienkarahée continuamente sottolineato: in
Es 24,7 e scritto infatti: «Noi faremo ed ascoltereméw dire quasi un primato
dell'ortoprassi.

Nel considerare le istanze ermeneutiche con le tuBibbia puo essere letta, Bori
cerca di tenere insieme le intuizioni dell'anticegesi spirituale cristiana, esemplata sul
Scriptura crescit cum legenteon le istanze dell’esegesi moderna e contempararhe
privilegia I'aspetto secolare e storico-critico.
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Per Bori l'intuizione dell'esegesi antica, che nda che dobbiamo leggere i testi
eodem spiritu quo scripti suntleve coniugarsi con l'istanza critica e laica.glresto
senso l'apporto dell’esegesi ebraica € inelimirab8i tratta insomma di privilegiare
una lettura sapienziale, secolare e scientificaenaggiornata.

Per Bori infatti &€ importante sia

la preoccupazione etica e storica, sia I'esegesindi traduzione razionale e filosofica dei test, s

infine il bisogno di espanderne il senso nellaufetisapienziale [e mistic4].
Ancora, piu dettagliatamente, Bori sostiene come

I'esigenza di una ermeneutica al tempo stessocsatorazionale, spirituale rimane, ma il modo di
rispondervi dovrebbe essere profondamente diveiaattraverso I'accettazione del modello storico-
critico con la sua attitudine relativizzante, straverso la valorizzazione etica universalistiedled
tradizioni religiose, sia soprattutto attraversanimissione di forme di libera testimonianza che
attualizzino I'antico ethos profetico e che, pur senza piu dipendere daglichntprocedimenti

allegorizzanti di lettura spirituale delle scrittysiano espressione «dello stesso spifito»

Bibbia e cultura dei diritti umani

Si capisce come limpostazione etica, sapienzigigtica e legata alla legge
dellermeneutica boriana delRibbia, trovi un suo esito potente e consentaneo nella
cultura dei diritti umani.

A partire dall’articolo 1 dell®ichiarazione universale dei diritti dell’'uome «Tutti
gli esseri umani nascono liberi ed eguali in digratdiritti. Essi sono dotati di ragione
di coscienza e devono agire gli uni verso gli attrspirito di fratellanza» — Bori allarga
al massimo grado l'interpretazione di «ragione sc@nza», in modo che queste
possano essere affiancate a umanita, miseric@nulipatia, compassiotie.

Nell'articolo 1 della Dichiarazione dei diritti umani Bori vede una difficile e
affascinante tensione tra istanza individuale (pkeetiene alla moderna cultura del

soggetto) e legame comunitario, solidaristico e gassionevole.

129p_C. Bori,Universalismo come pluralita delle vieit., pp. 56-57.
101vi, p. 58.
131 Cfr. P.C. BoriPer un consenso etico delle cultpoét., pp. 89ss.
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Bori parla della centralitd della cultura dei diriamani, che non deve perd mai
perdere consapevolezza del pure ineliminabile @ delle culture e delle
tradizioni. Si tratta poi di rendere sempre pietstr e stringente il nesso etica-politica.
Da qui I'importanza dei diritti di seconda e tegenerazione, in costante espansione.

Tuttavia la cultura dei diritti non & sufficientemattuarft®2

Per Bori in questo senso € necessario accogliefezlane di tutte le tradizioni,
reinterpretate criticamente, a partire primis da quella ebraico-cristiana. Si tratta di
arrivare ad un’etica dei convincimenti fondamentettie sia la “regola aurea”, presente,
pur se in contesti diverse, nelle piu svariateitiadi, o I'obbligo incondizionato di cui
parla Simone Weil, bisogna incentrarsi sul “prigit¢ dei deboli e dei piccoli, sul
valore dell’agire secondo coscienza, sulla persoasie sulla nonviolenza, sul
governare se stessi, sulla pieta e sul rispettogeiressere.

L’obbligo incondizionato va recuperato anche aipadai bisogni. Per altro non si
puo dimostrare quest'obbligo. Lo si comprende obbedgli. Ma certo lo si declina,

pluralisticamente, nella coscienza dei vari e divpopoli.

Dallimmagine alla somiglianza: I'ultimo Bori

In Dallimmagine alla somiglianz&®, Bori ritorna sul paradigma biblico e
precisamente sulla frase, qui gia ampiamente cidi@nalizzata, dbenl,26-27.

Bori ripercorre questo concetto centrale nella raostdizione, con una vastissima
antologia di testi, che vanno dalRibbia, ai Padri della Chiesa, ai filosofi e teologi
ebrei e islamici, fino ad arrivare a filosofi e l@g moderni e contemporanei,
dell'Occidente e dell'Oriente cristiano.

Il concetto dellimmagine e della somiglianza diteenn quest’ultima opera di Bori,
un formidabile punto di partenza, una leva, coniaotallturalmente, ma capace di una

sua simbologia profondamente universalizz&fite

132 Cfr. ivi, pp. 101ss.

133 p.C. Bori, Dallimmagine alla somiglianza. L'umano come prdgenella tradizione cristiana,
Marietti, Genova-Milano 2012.

134 |1n questo senso, almeno all'interno delle culaseamiche, cfr. anche il volunie The Image of God.
Foundations and Obijections within the DiscourseHuman Dignity(In Honour of Pier Cesare BoriLit
Verlag, Berlin 2010.
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Per quanto, in questo caso, Bori accenni soltadtoaralegame (da studiare e da
approfondire) tra la creazione dell'uomo come maseHfemmina e i diritti e la dignita
di uomini e donnE”®, pure si sente che lo sforzo & quello di tenesi@ine, criticamente
e pluralisticamente, le varie istanze, certo aifgada un’intuizione fondativa (ancora
una volta biblica).

Scrive Bori in proposito:

Mi rendo conto che fra le varie letture, preserfiastoria dell'interpretazione dei testi, allagiho
posto I'enfasi su due aspetti, quello etico e aquetlistico [...]. Questo non & causale, ed é
conseguente a una convinzione: che il futuro dstianesimo dipenda dalla mistica e dall’eticanfu

e l'altra radicalmente pensate nel rapporto safaénzon culture diverse dal cattolicesitifo

Colpisce che in guest'ultimo lavoro I'approccio Hori, di partenza piu attento
all'aspetto etico universalistico (come, ad esklams Kiing) e razionaléao sensuper
dire anche, nel linguaggio boriano, il versanteristecritico, ma pure quello
sapienziale), si integri con la prospettiva mistica

In effetti Bori individua alcuni importanti sviluppel testo biblico in questione:

a) «quello nella direzione etica e politica, la dignitel’'uomo rappresentante come
tale di Dio (lettura funzionale)»;

b) «e quello nella direzione teologica (lettura dineai la crescita della persona
dalla saggezza etica alla pienezza spirituale ¢speappresentata dal Cristo

stesso)¥’.

Bori si chiede perd se al di la di queste due petibe sia possibile una lettura
«ancora piu vera», piu capace di integrare. Oracitonto della creazione, da cui viene
la frase genesiaca, € da sempre luogo cruciala dééssione teologica, filosofica e

antropologica occidentale. Per Bori si fronteggiauoe interpretazioni delthago Dei

135 Questo per altro non nell'opera sopra citata, mari articolo, la cui sostanza & perd poi ripresa i

Dallimmagine alla somiglianzal'articolo in questione (con il riferimento cheinteressa) € P. C. Bori,
Ad imaginem Dei. Proposals, Conjectur@sin The Image of God. Foundations and Objectioniwit
the Discourse on Human Dignifin Honour of Pier Cesare Baricit., p. 40.

136 p . Bori,Dallimmagine alla somiglianza. L’'umano come prdgetella tradizione cristianagit., p.
10.

371vi, p. 29.

364



una piu particolare, particolaristica e cristol@gifla veraimago Deié quella del
Messia, di cui Adamo e una figura, come lo e tldtastoria della salvezza), e una
ontologico-filosofica, piu universaleinfago Dei come dignita razionale dell’'essere
umanoj®,

L’opposizione fra le due potrebbe anche essererittascome un dualismo tra una
lettura particolaristico-escatologica ed una fifosmuniversalistica; anchpneumavs
nous Tale “conflittualitd” rimanderebbe ad altre awtnie “antiche”. ad es. grazia
(carisma, gratuita) e natura (la sostanza cheees@t la sua propria costituzione e la
sua propria ontologica autonomia), dualismo comtiganche se non equivalente, ad
altre polarita, quali escatologia/protologia, pmidésapienza, teologia/filosofia,
particolarismo/universalismity.

In qualunque caso per Bori il rischio € umgpassese si sceglie la prima, prevale un
aspetto appunto teologico, cristologico, messignicbe perd rischia di essere
particolaristico e non universale; se invece prev# seconda, si ottiene si
un’antropologia piu universalistica, ma si rischiadisperdere il «dramma e la bellezza
della storia della salvezza biblic&%

Si possono insomma tenere insieme le due prosget8piega in proposito Bori:

Riflettendo a partire da Pico della Mirandola eSimone Weil mi € parso che la linea da seguire sia
quella di tenere insieme i due estremi, quello gigraatico (il tutto ha senso in un frammento, nei
termini della teologia di Hans Urs von Balthasamjuello sintagmatico (il frammento ha senso nel
tutto). Questo € possibile solo in una terza pritispe quella dellbmnia in omnibus modo suitto €

in tutto a suo modo, secondo Pico della MirandBlari{ Ad imaginem Dgi2010). Pico ovviamente si
avvale di Plotino, di Proclo, di Dionigi Areopagit&ino a Simone Weil quando diceva: «chaque
religion est la seule vraie». Ovvero «tutto, in iof|ammento» (una prospettiva allo stesso tempo
sintagmatica e paradigmatica: Ju. Lotman, cfr. B004).

Questa posizione € praticabile quando s’intendesBere» — di la dalla percezione della sua magerial
particolarita, assunta a simbolo della totalitaidaddalla funzione astrattiva della ragione catic
scientifica, speculativa — come esistenza datgpkne e al tempo stesso interconnessa con qtel tut
di cui fa parte anche il soggetto: il soggetto gharda, di cui fa parte anche, ove lo si ammetta, |

stesso Principio creatore. Qui la Realta € moltepdi unica, e tutto € in tuttoodo sugtutto € uno, il

138 Cfr. ivi, pp. 29-30.

139 Cfr. P.C. Bori,Ad imaginem Dei. Proposals, Conjecturesin The Image of God. Foundations and
Objections within the Discourse on Human Digrflty Honour of Pier Cesare Bakicit., pp. 40-41.

140 Cfr. P.C. Bori,Dallimmagine alla somiglianza. L'umano come prdgenella tradizione cristiana,
cit., p. 30.
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che si da nel mistero dell’esistenza concretasatme «grazia», € se si attinge nell’esperienza o

intelligenza o conoscenza mistita

Ed e a questo punto che Bori tenta una saldatuzglionun’armonizzazione ardita tra i
modi della conoscenza, riservando all’ultimo, quethistico, il carattere forse piu

inclusivo. Infatti, ci dice lo studioso,

credo sia lecito assumere un triplice modo di se(d realtad): la verita-bellezza della storia della
salvezza con le sue cose mirabili (Hans Urs vorthRahr), ma anche la verita storico-critica,
scientifica, speculativa, e infine la verita miatiz spirituale. E vero... & altrettanto... ma & angiia
vero... (Isaac Penington, quacchero del Seicentonik@gita € ombra, eccetto I'ultima, la suprema;
eppure ogni verita & vera nel suo genere). |l temado, mistico, non & la conclusione di un sillogis

(la conclusione sta gia nella premessa), o di ielattica speculativa, ma di un atto spiritualeitale,

di un rivolgimento-spostamento di tutto I'esseréa{@he, la caverna) verso la Realta, una e totale.
Esso non é fuori, ma contiene gli altri due modi €he presuppone un preliminare lavoro su di sé,
un esercizio preliminare sul piano non solo dilieoria (sia essa strettamente religiosa, oppure no),
ma anche della prassi (sia essa religiosa in s&nstto, come obbedienza ai comandamenti, sia essa
un’etica del dovere...) nella direzione di un distaed’abbandono dell'io-mio e il ripudio della faz

— per spostarsi su un piano spirituale (secondotita modello ternario di itinerario spirituale,
presente ancora in Pico). Senza questi prelimimami si tratta di intelligenza spirituale, ma ditsta

confusionalé&®

Le conclusioni di Bori, a questo punto, vanno veus@a radicale apertura, verso un

radicale pluralismo:

Allora si apre un nuovo punto di vista, nell'oriz¢e del quale, per esempio: € vero che Cristo e la
luce (o la via), ma & anche vero che vi sono mioite (vie), e che Cristo & una luce. E ancora pid
vero, dal punto di vista ultimo, che la luce rismle in ogni uomo, qualunque sia il nome che
vogliamo darle (Spinoz&aeterum quid Deus, sive illud verae vitae exemgitaian scilicet sit ignis,
spiritus, lux, cogitatio.[Tractatus Teologicus-PoliticuXIV; «We give it rather the appellation of
Light, than any thing else, otherwise it's allotoeus whether ye call it, Christ, the Spirit, theokdy,

etc., seeing these all denote buto ne and the g@nge» [The Light on the Candlestickpuscolo del

1660, d'origine incerta, diffuso dai Quakers].

1 bidem

12 1vi, p. 31. Il passo ritorna, con alcune varianti, Fenin 1d., Grazia su graziain Tutto & grazia.
Omaggio a Giuseppe Ruggied cura di A. Melloni, Jaca Book, Milano 2010, gp5-466; cfr. anche la
versione di fatto riassunta (in lingua inglese)ddj Ad imaginem Dei. Proposals, Conjectures., p. 41.
Questo vale anche per il passo successivo citisia
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E vero che Cristo & Ibgos & anche vero che esistono madtjoi, ed & ancor pit vero chelidgos
qualunque sia il nome che gli si voglia dare, padlgre in tutti ilogoi (e in tutte le Scritture
dell'umanitd). E vero che, per la fede cristiahaecondo Adamo riscatta il primo Adamo. E vero, a
rigore, che la natura umana ha (avrebbe) la suicisnfza, la sua autonomia anche senza il dono
gratuito soprannaturale, ma & pur vero che tuttarstoria della salvezza, lascia intuire la nsités
della grazia (Henri De Lubacinultiplicavit quod ab ipso est gratiafireneo di Lione,Contro gli
ereticilV,9,1]; «Tutte e due, grazia e natura, sono sie®& di Dio [Eckhart, ed. Buettner 11,54, citato
da R. Otto, 1985, p. 73]. E ancor piti vero che fifle, tutto & grazi&®

Come abbiamo gia accennato, la prospettiva boridaa una parte, parlando
complessivamente, differisce dalla nostra ermecausimbolico/mistico-interiore,
proprio perché vi € dato meno peso all’elementdisiioo (ato e stricto senspe alla
prospettiva mistica, cosi come li abbiamo fin dluistrati. Nell’ermeneutica di Bori |l
mito della storia &€ ancora molto presente: il chaida parte € ben giustificabile, perché
la storia ha le sue ragioni, da non misconoscex#alira pero il metodo-storico critico
sembra ancora troppo, monoculturalmente, “impetarierse si deve maggiormente
entrare in quel conflitto/possibile armonia delt¢erpretazioni di cui abbiamo parlato
precedentemente.

Tuttavia le aperture sempre piu convinte ed esplidell'ultimo Bori alla mistica
vanno forse in una direzione, che, pur manteneiifierehze e sottolineature peculiari,
avvicina ulteriormente le due prospettive di legt(che pure avevano gia alcuni punti di

contatto).

131vi, pp. 31-32 [per altre versione dello stesso passupra p. 366 n. 142].
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5.5.3. Imago Dei e modelli di genere secondo Kddré&sen

Interessante la prospettiva di genere — cui queémti@amo soltanto, come gia prima
abbiamo fatto riferimento a quella di Luce Iriga@yroposito di scuola ed educazione
— con cui la studiosa Kari Elizabeth Bgrresen,assitlia del pensiero femminista e della
cultura dei diritti umani per entrambi i sessi &K secolo, rilegge la tematica
dell'imago Dej sempre a partire daen1,26-27, dove e cruciale chénttago Deisia
declinata nei due generi e da essi rappresentata.

La studiosa norvegese spiega come

nella tradizione cristiana si sia gradualmente @euti a riconoscere anche alle donne la prerogativa
pienamente umana di essere “a immagine di Dio”, oemec ci0 sia avvenuto mediante una
reinterpretazione della Scrittura. La storia dellalta occidentale dimostra che tale prerogatisiada

considerata un requisito indispensabile per patdete di un’autonomia socio-culturéfe

pY

Del resto la Bgrresen € tra quegli studiosi cheomedun legame forte tra il

Cristianesimo e la cultura dei diritti umani, colaestessa afferma chiaramente:

E importante osservare che l'ideale dei diritti minsi & sviluppato dalla proclamazione, fatta dal
Cristianesimo, dell’equivalenza escatologica di @it esseri umani. L'ideale di tutelare gia inegtio

mondo la liberta della persona scaturisce dalleorRi& del XVI secolo, e fu poi elaborato
dall'llluminismo del XVIII secolo. Ma solo nel XIXecolo questo principio comincio ad includere le

donne, e dal XX secolo ad essere applicato netiiegooccidentalf®.

Per la Bgrresen, evidentemente, la prospettivaoaedtrica e patriarcale che ha

dominato dall’antichita fino al XX sec. non é piccattabile. In questo senso,

I'affermazione dell’autonomia delle donne nel canly@-socio-culturale, fatta dal femminismo, porta
percid a una rivoluzione epistemologica. Se l'uomom € piu visto come I'essere umano primario,
I'androcentrismo crolla, e il suo collasso costité per il Cristianesimo tradizionale una sfida pen

fondamentale di quelle provocate dal crollo delaggdrismo (con Copernico) e dell’antropocentrismo

(con Darwin}“®.

144 K .E. Bgrresen (a c.A immagine di Dio. Modelli di genere nella tradiz® giudaica e cristiana
Carocci, Roma 2001, p. 9. N€orano 'uomo & visto come soggetto molto «onorato» e tggdi
«preferenza grande» e anche questo ¢ interpretambito islamico, come valore della persona umana
% |bidem

148 |bidem
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Del resto, ritorna a spiegare la Bgrresen,

e essenziale riconoscere che i diritti del’'uonementemente trasformati in diritti umani di entramb
generi, sono un prodotto della civilta occidentdleispirazione cristiana, In effetti il concetto di
autonomia della persona deriva dal privilegio deflanita di essere stata creata ad immagine e
somiglianza di Dio. Percio il femminismo contempwa, nel reclamare per entrambi i generi la
parita politica, la fertilita volontaria e la cajtacdi celebrare il culto, si collega con l'ultinstadio cui

& giunta I'antropologia cristian.

L’inculturazione dellimago Dei dall’'androcentrismo ad un’antropologia olistica

Ora, per la studiosa, la teologia deflago Deiha un ruolo cruciale. Essa parla di
una creazione maschile e femminile (€en1,26-27), anche se la ricezione di questi
versetti € stata quasi sempre, secondo la teoiofjaiata da una prospettiva solo
maschile. Infatti la Bagrresen mette in guardiaaabere che «la prerogativa di essere
creati a immagine di Dio sia affermata alla lettpes entrambi i generi gia nelle prime
pagine dellaBibbia» e questo perché «al contrario, la graduale irahesdelle donne
deriva da un processo di inculturazione nei diveesiodi storici$*®

La studiosa individua tre momenti di inculturaziaiedl’'imago Del

1. Si tratta di un primo stadio di «<monismo andniigeo», che vede I'umanita come
adamica, maschile. Solo 'umanita maschile puoressensiderata ad immagine di Dio.
Si tratta di un’interpretazione letterale (lettestal), che sarebbe rimasta normativa fino
al IV secolo d.C. La donna si salverebbe, divenaratoo (cfr.Ef 4,13).

2. Si arriverebbe poi ad un dualismo androcentpen,cui limago Deie vista come
un principio spirituale, asessuato, presente malnita. Tuttavia il depotenziamento
della differenza di genere sarebbe pernicioso,hgerasconderebbe sempre una certa
rimozione del femminile. Questa interpretazionaifccata tra il 1ll e il V sec., sarebbe
rimasta globalmente vigente fino al XX secolo.

3. Si tratterebbe ora di arrivare ad una ricezimistica del tema delimago Dej per
cui 'umanita eimago Deiin quanto maschile e femminile. Per la Bgrresensigue

esegesi inclusiva sarebbe stata preannunciata Maliearche medievali (lldegarda di

71vi, p. 13.
18 1vi, p. 12.
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Bingen Giuliana di Norwich), che descriverebberdkpienza/Cristo-preesistente con
caratteristiche femminfif®. Questa prospettiva sarebbe stata valorizzata reslXIX
sec. da alcune teologhe femministe (Aasta Hansteerabeth Cady Stanton), per poi
essere ripresa dai teologi protestanti del XX seea@ccettata, complessivamente, dai
teologi cattolici dopo il Vaticano Il.

Secondo la Bgrresen, si tratta di approfondire serp questa esegesi olistica ed
inclusiva, in modo che il tema deifiago Deipossa essere sempre piu declinato
secondo le conquiste della cultura dei diritti uman una prospettiva attenta alla
differenza di genere. Solo cosi si onorerebbeififondo il principio dellimago Dei

Non si puo in alcun modo negare valore euristide @ituizioni della studiosa. In
questo senso la prospettiva di genere e irrinurieiab

Tuttavia il modello ermeneutico con il quale queibo di teologia riflette su questi
temi sembra avere molti punti deboli. Ad esempabe tmodello a) € monoculturale,
cioé presuppone solo la cultura dei diritti occiddm La questione € complessa, molto
discussa ed andrebbe assunta, forse, con piu iattenn) e “evolutivo-lineare”: cioe
divide i periodi della storia umana soprattuttouna prospettiva cronologica e non
kairologica. Forse restano tracce del mito del msgp (oltre che della storia); c)
misconosce complessivamente I'importanza delladgtsimbolica. In tal senso valuta
sempre le affermazioni dell'esegesi antica e medgg\vad esempio, secondo categorie
storico-letterali, tradendo in qualche modo la reewtturaliter simbolica del periodo. E
giusta la decostruzione sul genere, per metteewiolenza i piu 0 meno inconsci limiti
androcentrici di tanta esegesi, ma il metodo nah gasere grammaticalizzato, per non

cadere nel riduzionismo.

149 Si ricordino gli spunti offerti nel capitolo 4 sémminile nellaBibbia, anche in una prospettiva
simbolico-interiore issah, diteismo, nomi divini maschile e femminili, Abrane Sara etc.): \supra, pp.
231ss.; vsupra pp. 171ssanche le critiche femministe al monoteismo.

370



5.5.4.La Dichiarazione universale e il Decalogo secondm@aqui
A. Chouraqui inizia il suo affascinante libro $uDieci Comandamenti. | doveri
dell'uomo nelle tre religioni abramichecon queste due pagine a confronto (anche

graficamente)

Tre millenni orsono, i dieci Comandamenti ovv&ichiarazione universale dei doveri del'uomo

1. Elohimallora pronunzio tutte queste parole: “lO sono Aalw'YHWH, tuoElohim, che ti ho fatto
uscire dal paese di Mitzraim [Egitto], dalla condie di schiavitu,
non avrai altriElohimdi fronte a me. Non ti farai idolo né immagine alau.
Non porterai invano il nome di Adonay/YHWH, t&bohim...
Ricordati del giorno dello Shabbat... per sei gidaticherei... ma il settimo giorno... non farai
alcun lavoro...

5. Glorifica tuo padre e tua madre...

6. Non assassinare.

7. Non adulterare.

8. Non rubare.

9. Non rispondere contro il tuo compagno come testemdirmenzogna.

10. Non bramare la casa del tuo compagno, non bramameglie del tuo compagna**°.

Ai giorni nostri, alcuni stralci dellaDichiarazione universale dei diritti del’'uom@@roclamata

dall'assemblea geneale delle Nazioni Unite a pal&zaillot, Parigi, venerdi 10 dicembre 1948:

Tutti gli esseri umani nascono liberi ed egualidignita e diritti. Essi sono dotati di ragione e di
coscienza e devono agire gli uni verso gli altsirito di fratellanza.

Ad ogni individuo spettano tutti i diritti e tutte liberta enunciate nella presente Dichiarazione...
Nessun individuo potra essere tenuto in statoldas@u o di servitu...

Tutti sono eguali dinanzi alla legge e hanno dirifenza alcuna discriminazione, ad una eguallatute
da parte della legge.

Nessun individuo potra essere arbitrariamente @t@esletenuto o esiliato.

Ogni individuo accusato di un reato € presunto ¢emnte...

Ogni individuo ha diritto alla liberta di movimento

Ogni individuo ha il diritto di cercare e di godenealtri paesi asilo dalle persecuzioni.

Uomini e donne in eta adatta hanno il diritto disarsi e di fondare una famiglia...

Ogni individuo ha il diritto ad avere una proprieta

Ogni individuo ha diritto al lavoro...

%0 Traduzione di A. Chouraqui.
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Ogni individuo ha diritto al riposo ed allo svago...
Ogni individuo ha diritto ad un tenore di vita saiénte...

Ogni individuo ha dei doveri verso la comunit&™.

Chouraqui nel libro descrive anche le sue espegiene sue riflessioni, dopo il disastro

della Seconda Guerra Mondiale, dei totalitarisralladShoah

Di fronte a quei sanguinosi conflitti e ai probleafie ponevano, I'unica via d’uscita che riuscivo a
scorgere era il ritorno alle nostre radici e ipggto delle dieci Parol&, universalmente presenti alla

nostra speranza.

Alcune del pagine del libro sono dedicate alla riigucentrale per la stesura della
Dichiarazione del professor René Cassin, «il quale nutriva aitucia nella virtu del
diritto e credeva fermamente nei poteri della gniest Per lui, la legge era I'antidoto

alla violenzas**. E infatti, racconta Chouraqui,

nei trent'anni in cui fui suo stretto collaboratpimaparai che era necessario uscire dall’astrazé@ie
dieci Comandamenti e realizzarli concetamente aatifesa della persona umana, di ogni essere in
carne e ossa il cui sangue scorre sui campi diadj&t nelle prigioni e nei campi di

concentramentd”.

Chouraqui ricorda di essersi trovato accanto a Reassin quando quest'ultimo, in
qualita di rappresentante della Francia, pronui@ao discorso di presentazione della
Dichiarazione che fu poi votata all’'unanimita dai cinquantotb@mbri dell’assemblea

generale delle Nazioni Unite. E in quel discorso,

René Cassin paragono [...] quella Dichiarazione aldigo. | due testi, separati da un lasso di tempo
di oltre trentatré secoli, fanno rispettivamenteptapria comparsa nella storia alla fine di epoche
particolarmente turbate: che siano usciti dallassétul egizia o sopravvissuti alle guerre o ai cadip

concentramento nazisti, gli uomini hanno un irt#sie bisogno di affermare solennemente il proprio

131 A, Chouraqui) dieci comandamenti. | doveri dell’'uomo nelle tedigioni di Abramag cit., pp. 2-3. Le
citazioni  della Dichiarazione univesale dei diritti  delluomo sono tratte da
http://it.wikisource.org/wiki/Dichiarazione_Univeate dei_Diritti_dell%27Uomo

132 Quelli che spesso noi chiamiamo i dieci Comandaiirerebraico (e nel greco dei LXX) sono le dieci
Parole (il che € visibile anche nell’espressionedi&go).

133 A, Chouraqui) dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni di Abramag cit., p. 11.

%% |bidem

%% |bidem
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diritto di vivere nell’'unita della famiglia umand&d €& proprio tale bisogno che la Dichiarazione
universale dei diritti dell’'uomo intendeva sondaBe.il Decalogo traeva la propria autorita dallé&ss

che lo aveva dettato sul monte Sinai, la Dichiamagi universale era direttamente emanata dalla
comunita giuridicamente organizzata di tutti i plbga esprimeva le aspirazioni comuni a tutti gli
uomini. L’assemblea generale delle Nazioni Unitespntava questo testo come “ideale comune da
raggiungersi da tutti i popoli e da tutte le Nazjal fine che ogni individuo ed ogni organo della
societa, avendo costantemente presente questaabiztune, si sforzi di garantirne [...] I'universale
ed effettivo riconoscimentd®™. La Dichiarazione costituiva un atto di fede nitiil fondamnetali

dell’'uomo, radicalmente negati durante gli annjdérra>’.

Per Cassin laDichiarazione univesaledoveva essere una sorta di Decalogo laico,
condivisibile da tutti i popoli, qualunque ne foskeredo. Secondo Chouaqui si deve
sempre a Cassin il carattere piu universale clegrnazionale di tal®ichiarazione dal
momento che I'accento & messo sulla persona umattaspo che sullo Statd.

Chouraqui osserva che mentre la parola «dirittawpare cinquantanove volte, la
parola «dovere» appare una sola volta, nelladic@P, che sottolinea i doveri

dell'individuo verso la comunita. Interrogato iroposito, cosi rispose Cassin:

Quando si esce da una situazione di negazione id#i, ¢oloro che vanno al potere vogliono
proclamare i popri diritti € non i propri doverioNostante tutto, perd, sono riuscito a fare in mcu®

la Dichiarazione contenga chiaramente il princigiei doveri verso la comunita, cioé verso la
collettivita. Essa contiene anche i doveri versioaffri uomini: cioe il dovere di rispettare i loro

diritti °°,
Del resto, ricorda ancora Cassin:

Il diritto € come una busta: ha un interno e uremst. L'esterno € il diritto del ceditore, I'intern
I'obbligo del debitore. Solo che non si tratta dinormale obbligo individuale, di un uomo verso un

altro uomo, ma di un obbligo univers&fe

196 hitp://it.wikisource.org/wiki/Dichiarazione_Univeste _dei_Diritti_dell%27Uomo
157 A. Chouraqui) dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni di Abramag cit., pp. 12-13.
158 1, i

Ivi, p. 13.
139 Cfr. M. Agi, L'ldée d’universalité d’apés la vie et 'oeuvre Bené CassinAlp’Azur, Antibes 1980,
pp. 349ss.
180 |pidem Sul tema del dovere, v. anckepra pp. 349 e n. 106, soprattutto le riflessioni fanc
fortemente critiche) di Simone Weil sulla preminatell’'obbligo incondizionato.
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Per Chouraqui I®ichiarazionediventa simbolo di un’'umanita che

da prova della propria universalita spaziale, teralgoe spirituale al tempo stesso.

Questa trilogia illustra i tre aspetti dell'univali$a umana, che € la stessa sia nel momento in cui
Adonay/YHWH si rivela a Mosheh sul Sinai, sia quandene adottata, a palazzo Chaillot, la
Dichiarazione universale dei diritti del’'uomdoi soppravvisuti a tanti massacri percepiamorald
“che nessuna rivincita poteva essere piu nobilgpinéesemplare della proclamazione a beneficio
dell'umanita intera del primato della legge, ddikerta, dell'uguaglianza e del dovere di frateflan

fra gli uomini™°*,

Eppure, osserva ancora Chouraqui, da una paBehaarazione universaléa fatica a

penetrare nei particolarismi locali, ha bisognastituzioni specializzate in tal senso.
Dall'altra il Decalogo € di portata universale, rdastato trasmesso ad un popolo
minoritario, perché lo riconsegni all'umanita irderNe €& venuto un percorso dal

particolare all’universale, pure difficile e torm che ha portato

dall’'ebraismo biblico di tremila anni fa all'ebrai® di duemila anni fa, quindi al cristianesimo e
all'islam, senza dimenticare altri universi culturguali le civilta del’Estremo Oriente o le sotde

laiche del mondo moderH8.

Per questo € importante, secondo Chouraqui, ricemaare queste Dieci Parole nel
senso che esse assumono oggi, nel terzo millenmmobe alla luce delRichiarazione
universale e vicevers&> | due grandi “simboli” hanno bisogno I'uno deltta.

In questo senso e importante ricordarsi che quisti Comandamenti non sono

limitati alle tre religioni abramitiché*

Il luogo della loro proclamazione ¢é il deserto. |[Ed@serto non appartiene a nessuno: un oggetto
trovato in mezzo ad aride petraie € di chiungudissla pena di chinarsi a raccoglierlo. Le dieaidka

si rivolgono quindi all'umanita intera, per il fatistesso di riassumere in poche frasi la condizione
umana e le condizioni di sopravvivenza dell'umahe & presente nelluomo. [...] Le dieci Parole si

rivolgono all'umanita intera per il fatto stessoectontengono il substrato della condizione umana,

161y, i

Ivi, p. 190.
182 A, Chouraqui) dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni di Abramag cit., pp. 14-15.
163 ‘hi

Cfr. ibidem
%4 Da una parte bisogna prendere atto di questoasfdrZChouraqui di universalizzare il Decalogo;
dall’'altra pure assumere piu radicalmente di quéatcia Chouraqui una prospettiva interculturale ch
fa vedere come esistano altri “Decaloghi”, per abg?, in altre tradizioni e religioni, che naturednte
non saranno chiamati con questo nome “abramico”.
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vale a dire le condizioni necessarie al mantenimentl rispetto dell'umano. [...] | dieci precetti
rimandano a una Trascendenza, qualunque sia iifisap che si attribuisce a quest'ultinia la
divinita piu o0 meno antropomorfizzata degli uomiliifede, I'lnconoscibile degli agnostici, il Nulla
degli atei sono presenti alla radice di ogni coraga. In virtu della loro precisione, astrazione e
trascendenza, i comandamenti del Decalogo si mvadga ognuno di noi, a prescindere dall’eta, dal
popolo, dalla religione e dalla tradizione culterdli appartenenza. Al di la dei particolari debteol
formulazione e delle violazioni di cui sono staggetto nel corso dei secoli, essi simboleggiano la
Legge, cioeé I'essenza stessa dell'umanita [...]Jedlislatore ebreo [Mosheh] si rivolge infatti a dutt

I'umanita®e.

Eppure, nota Chouraqui, per quanto le Dieci Pasialeo state per la maggior parte fatte
proprie dagli apparati legislativi e giudiziari mazali e internazionali, mai come oggi
esse sembrano inapplicate. Tanto proclamate, quiratomaticamente assenti. Ecco
quindi la necessita di una nuova etica, che si@d@vdiritti, intenzione e pratit¥. Per

questo

proclamati sul Sinai daElohimdi Mosheh trentatré secoli fa, i dieci Comandamsaitio pitl che mai
attuali. Queste dieci Parole millenarie brillanoutia luce magica e virginale, forse semplicemente
perché non sono mai state pienamente applicate.afad@ssalmente] le dieci Parole, tuttora

sconosciute, rimangono da esplot&te

Cosi queste dieci Parole vanno rivisitate, riegirvissute e ri-vissute, lette e ri-ilette
alla luce dellaDichiarazione universale viceversa, in un ampliamento del senso che
non pud che farci crescere, anche nella pratidépmeprassi, che ha I'ultima pardi¥.

Del resto,

il futuro si costruisce innanzitutto sulla basel@akcelte di ognuno di noi. Oggi pit che mai I'uomo
vive al crocevia fra la vita e la morte, la benéttie e la maledizione, 'amore e I'odio. Dalla zettel
Sinai, Mosheh si unisce a Gesu, a Muhammad e a&ages di altre religioni, di tutte le epoche e di

tutti i continenti, per invitarci a scegliere I'aneg al semplice scopo di vivéré

185 Chouraqui precisa che nel libro questa Trascersdénger lo pitl nominata come “Essere”, piuttosto
che come “Dio”, che appartiene ad altri universitumali: in questo modo anche i lettori agnostici
possono accedervi piu facilmente (@i, p. 250 n. 14).

%01vi, pp. 15-16.

167 Cfr. ivi, pp. 16-17.

1%81yvi, 17-18.

189 Cfr. ivi, p. 18.

7% |bidem
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Quasi profeticamente, per Chouraqui le dieci Paraleche con laDichiarazione

universale sono “tuffate” nel mistero, nelllamore, nella $candenza e

tutti i mistici ci dicono che il Luogo dello stratinario incontro fra I'Essere supremo e il Nulléimb
e quello in cui si riconciliano teisti e agnostiEitale € I'utopia vagheggiata dabBibbia e dalle dieci

Parolé™.

Nell'ultimo capitolo del libro, Chouraqui torna d@are estesamente Richiarazione
universale «tappa fondamentale nella storia dell’'umartita»

Nella rievocazione immaginosa del grande tradutfoaacese, il palazzo Chaillot
viene ad assomigliare all'arca di Noe, «popolatm’eva da una varieta di uomini e di
donne di tutte le razze e di tutte le origini, rtign in quel luogo per adottare la
Dichiarazione'’®

Secondo Chouraqui, una sorta di filo rosso simbdkga, pur nella diversita grande,
le dieci Parole, I®ichiarazione di indipendenza americadel 1776, laDichiarazione
del 1789 soprattutto I®ichiarazione universaleel 1948

In questa storia simbolica tra le dieci Paroledéiiti dell’'uomo, bisogna ricordare
anche tutte le organizzazioni non governative chsistono I'Onu, ad iniziare da
Amnnesty International; tra esse c’é anche il Paeldo mondiale delle religioni,
riunito per la prima volta nellautuno del 1893,ecladottd una Dichiarazione per
un’etica globale che riprendeva la prima Dichiasaei americana del 1776 e quella

francese del 1789. Il Parlamento mondiale delligiaii, riconvocato

un secolo dopo con la presidenza del professor Haing, condannava la poverta e gli abusi che
logorano il nostro pianeta, minacciandolo di agpaiaausa della mancanza dietica globaledi cui

egli invitava I'umanita a riconoscere e applicangrincipi. Questo nuovo ordine planetario avrebbe
dovuto basarsi su un principio fondamentale: ogmspna, uomo o0 donna che sia, ha diritto a essere
trattata umanamente. [...] Sebbene i precetti detid@mandamenti siano tutti riconosciuti, il
Parlamento auspicava che fossero formulati in marpesitiva, € non piu negativa a beneficio del
progresso della vita. [...] Le idee difese da Hansidgké pubblicate dal Parlamento mondiale delle

religioni sono state adottate nel 1993 in nomeiwidpdue miliardi di esseri umar.

i, p. 20.
721vi, p. 227.
13 bidem

7% | bidem.
5 1vi, p. 229.
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Queste idee, sotto I'egida delle Nazioni Unite é'dNESCO, hanno avuto una
profonda eco, in innumerevoli incontri, discorstjali, libri, convegni etc. Chouraqui
cita, come emblematica, la dichiarazione conclusigha Conferenza mondiale delle

religioni per la pace, tenuta a Kyoto nel 1970:

Bahaisti, buddisti, confuciani, cristiani, ebreiiaigisti, indu, musulmani, seguaci di Zoroastro,
shintoisti, sikh e rappresentanti di altre religiancora, ci siamo incontrati qui nel generaleriesse
per la pace. Riuniti per affrontare il tema dellc@, cosi primordiale, abbiamo scoperto cido che
avevamo in comune:

la convinzione della fondamentale unita della fdrmigmana, dell’'uguaglianza e della dignita diitutt
gli uomini;

il senso dell'inviolabilita dell'individuo e dellaua coscienza;

il senso del valore della comunita umana;

la consapevolezza del fatto che il potere umanosnaientifica semplicemente con il diritto, nongpu
bastare a se stesso e non € assoluto;

la convinzione che I'amore, la compassione, il rdaiesse e la forza dello spirito e della verita
interiore risultano alla fine piu forti dell'odiaell’amicizia e dell'egoismo;

il senso del nostro dovere di schierarci con i pioegli oppressi, contro i ricchi e gli oppressori

la profonda speranza nella vittoria finale dell@ie volont&’®.
E Chouraqui a questo punto, esclama:

Osera l'umile traduttore quale io sono, affermare anche Mosheh, Buddha, Gesu, Muhammad e i
profeti di tante religioni del mondo sono i firmatdi questo testo, dal momento che ne furono gli

ispiratori, insieme a tanti altri, fra cui René €iasche nella fattispecie era presehte?

Del resto «non ci sara pace mondiale senza pagesa, ma non ci sara pace religiosa
senza il risveglio della coscienza di ognuno di. fiNion c’é sopravvivenza senza un
ethos mondiale”, afferma Hans Kurtd®

Per questo,

7% 1vi, p. 230 (a p. 262, n. 6 si cita la fonte [senzhcazione di pag.Religions, paix, droits de 'homme,
documents de la premiére Conférence mondiale diggores pour la paix Kyoto 1970).

7 |bidem.

178 vi, p. 238.
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le dieci Parole sono oggi piu attuali di quanto s@mo state nel corso dei trentatré secoli di cui
hanno potuto ispirare il progresso. Oggi infatti $fieh non & piu solo: coloro che lo seguono

appartengono a tutti i paesi e a tutte le culfdre

Del resto € proprio il “mito della pace”, che abb@mgia evocato in questo studio,
quello che puo unificare gli sforzi di tante cu#turdi tante differenze, di tante

tradizioni e istanze.
Il contributo che il Decalogo puo dare a questmreigrande, per Chouraqui:

Il genio delle dieci Parole consiste nel conteribdice generale di un’etica universale. Esse
contemplano infatti tutte le realta del cielo elalétrra, nonché tutta 'umanita in tutti i sucatst
nelle sue attivita e nel suo riposo, nelle sueipagmei suoi assassinii, i suoi adulteri, i stoti,

le sue menzogne e le sue insaziabili bramosie.

| dieci Comandamentici aprono le porte dell’utogiandizione oggi imprescindibile della nostra
soprawvivenza. Essi portano con sé una Dichiarezioniversale dedoveri del’'uomo per

costruire un universo e riconciliare finalmenteobno con 'umand®.

79 |bidem
801vi, p. 242.
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5.5.5. Bibbia e diritti umani e culturali del banmoi

Abbiamo gia riflettuto sul simbolo e la realta dElmbino (cronologico e divino)
nella Bibbia. Non ripetiamo qui le acquisizioni prima espd¥teVogliamo piuttosto
riflettere su una possibile connessione tra laesegai biblica sull’infanzia e i diritti del
bambino, soprattutto in una prospettiva culturaleterculturale.

Come gia abbiamo accennato, alcune delle grandianstoriche e simboliche del
XX secolo sono Idichiarazione universale dei diritti umaria liberazione della donna
e finalmente quella del bambino.

Ancora una volta non sosteniamo certo chdilabia contenga in sé i diritti del
bambino, come noi li possiamo intendere oggi.

Ci interessa piuttosto un doppio possibile moviraent

a) da una parte, infatti, recuperare la simbolsgigienziale del bambino neBabbia
non puod che arricchire la prospettiva dei dirittiani e culturali del bambino. Si tratta,
ancora una volta, di ritornare creativamente altiae biblica e comunque di entrare in
contatto con un linguaggio simbolico e antropologiche puo integrare quello della
cultura dei diritti umani;

b) dall’altra rileggere il testo biblico stessaoadllice della sensibilita dei diritti umani.
La ricezione di un testo € si legata al contesttui@le da cui € fuoriuscito. Tuttavia
guesta prospettiva (storico-critica) non é suffitie Un grande testo € sempre figlio del
suo tempo, ma pure, come abbiamo gia osservatoadoende. Cosi € di un classico.
Inoltre un diverso contesto di ricezione modificéesto recepito stesso. Il movimento
intertestuale & biunivoco. L'operazione e delicaia,importante e necessaria.

Utilizziamo come base di riflessione I'importantelume L'enfant témoin et sujet.
Les droits culturels del’enfatff.

Una delle tesi fondamentali del libro in questi@nié legame costitutivo tra bambino
e diritti (in primis culturali), per mettere anche in rilievo come dirttulturali e diritti
dei bambini soffrano di un misconoscimento reciprednterconness®’.

Ma ancora:

181y, supra pp. 298ss.

182 b Meyer-Bisch (éd.)l.'enfant témoin et sujet. Les droits culturels ¢&nfant, Schultess Editions
Romandes, Geneve-Zurich-Bale 2012.

183 Cfr. P. Meyer-Bisch (éd.),’enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant,cit., pp. 5; 14ss.
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a) il bambino é un testimone di cultura. Inoltieféinzia e la cultura sono al centro e
al cuore del “politico”. 1 bambini non sono soloses fragili e deboli, che devono
essere protetti. Essi sono anche specchio teraqueetante di tutte le violenze e dei
soprusi. Ma insieme sono realtd e simbolo di numwninciamenti, di un’'umanita
nuova, che rinasce e cresce. Sono anche speranzagi@ e reale.

b) Se a un bambino é precluso l'accesso alle gsordturali — lingua scrittura
conoscenza del proprio ambiente, dei territori leeqeoprie memorie, valori familiari e
rapporti sociali (ma aggiungeremmo anche libri erepfondamentali della propria
cultura, testi sacri etc.) — esso risulta esclusp diritti fondamentali, che sono
indivisibili e intrecciati-interconnessi.

c) Il bambino € un soggetto essenziale ed imprdsula dei diritti culturali. Eppure
egli non é al centro della cultura odierna e laricaita internazionale” non da ai diritti
dei bambini tutta la primazia che essi hanno e tarai || bambino € portatore di una
rivoluzione culturale, che ancora € in gran pageampiersi.

d) Cultura dell'infanzia e cultura in generale santerconnesse. Eppure entrambe
non sono valorizzate come costitutive. Questo dapinisconoscimento € una delle

ragioni principali della permanenza di fattori diverta e di violenZ&*.

Non si pud qui non ripensare alla centralita dehbimo nei due passi marciani prima
analizzati. Inoltre il bambino messo al centro Qaisto era storico-cronologico (con
gesto sconvolgente le categorie del tempo); maeasichbolico, interiore (psicologico e
mistico). Ricollegarsi a questa “icona” biblica npoo che rafforzare la prospettiva
culturale (e spirituale) dei diritti del bambinoaVa sé che la cultura dei diritti potenzia

restrospettivamente le pagine neotestamentari@erciette una loro transmitizzazione.

La cultura dell'infanzia nella riflessione di P. Mer-Bisch
Il filosofo francese sottolinea come la visionel'ddhnzia sia spesso limitata, se non

stereotipata. Il bambino & certo piccolo e fragike, egli € anche

184 Cfr. ivi, pp. 4-5.
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una grandezza e una forza, perché la sua umaiitia di sviluppo, & nuova. E faticoso mettersi
all'altezza di un rinnovamento che va molto indietel tempo e di una eredita di cui I'avvenire &on

programmatt®.

La potenza del bambino, messa al centro dal Cestpindi anche qui considerata nella
sua grandezza e forza. Del resto il bambino e odate@nche interiore. Infatti Meyer-

Bisch scrive:

La nozione di “rin-novamento” dice bene tutto did:sforzo & faticoso perché consiste nell'attingere

allinfanzia largamente nascosta dei genitori, g@nettersi alla novita proprio di quel bambffio

E in effetti, perché i genitori possano accompagreat educare il bambino, ma anche

accoglierne la straordinaria novita, che compoui una loro rinascita,

devono attingere essi stessi alla loro infanzizre & facile ridiventare piccof.

Il ritornare bambini evidentemente ha qui una vaéesimbolica ed interiore che non
puo non richiamare le parole cristiche gia citat®e non tornerete come bambini, non
entrerete nel RegnoM( 18,3).

Del resto, spiega Meyer-Bisch, infanzia e cultuomcs della stessa natura: due
potenziali largamente sconosciuti. Coltivare I'mfga comporta una cultura dello
spirito e del corpo, una cultura della sensibiét@lelle emozioni, che continuamente
devono entrare in dialogo col bambino, secondo niarazione tra dato naturale e
culturald®®

Inoltre,

185 «Une grandeur et une force puisque son humartiténegéveloppement, neuve. Se mettre a I'hauteur

d’'un renouveau qui remonte loin dans le temps et diéritage dont I'avenir n’est pas programmé, est
épuisant» (P. Meyer-BischlGomment donner droit aux contradictions portées panfance? Entre
travail de nature et travail de culturén L'enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant, cit., p.
14).

186 «La notion de “re-nouveau” dit bien cela: I'eff@stépuisantcar il consiste a puiser dans I'enfance
largement enfouie des parents pour se connecten@ulveauté de cet enfant-igisidemn).

187 «lls doivent puiser eux-mémes dans leur propranicé et ce n'est pas facile de redevenir péiiiy

pp. 14-15).

188 Cfr. ivi, p. 15.
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I'ipotesi qui difesa e che il bambino, soggetto dieitti dell'uomo, in particolare dei diritti culrali, &
testimone e “scommessa’ di cid che € al cuore wialinizzazione: la ricerca e lo sviluppo delle

migliori interazioni tra lavoro di natura e lavadoculturd®®.

Per Meyer-Bisch violenza e poverta continuano ayrare, anche perché i bambini
sono disprezzati, nel doppio senso di un miscontatio della loro “chiamata” e della
loro dignita inalienabile. Il bambino diventa umm&iolo realissimo delle potenzialita,
della bellezza, della fragilitd di una vita in dime, ma gia rinnovata e rinnovante, ed
insieme emblema di una societa e di una culturkenie, che violano diritti e sogni,
particolarmente vivi nella forza vulnerabile deifanzid®.

Lo spazio dell'infanzia & per definizione crocediecrescita e di novita, di liberta e
di creativita, di maturazione e di potenza gia esge. Solo una sinfonia delle volonta di
genitori e bambino pud favorire l'individuazioneldgiccolo (ma aggiungeremmo
anche: degli adulti pure, in perenne formaziotie)

Meyer-Bisch torna ulteriormente sulle potenziatitaative e rinnovatrici che stanno

nell'infanzia e che chiamano anche I'adulto. Infatt

il bambino testimonia della profondita di questégpaialita — risorse naturali e culturali —, conm&au
chiamata al “rin-novamento”, le cui sorgenti soap troppo misconosciute. Disprezzare il bambino

significa attentare alla dinamica umana di trasimigse di filiazioné®

Ma disprezzare il bambino intimo ed insieme crogao e il rischio piu grave:

Questo disprezzo di cid che & piu intimo in ciagcenche noi abbiamo pertanto in comune — vita
ancora nascente, infanzia sempre, sempre presergsetata di sviluppo — € il disprezzo piu grave.
Che egli sia percepito come il piccolo adulto, Udd di domani, o come colui di cui la vita non &

ancora preziosa come quella dell'adulto d’oggipambino non é realmente compreso al livello

89 «’hypothése deféndue ici est que I'enfant sujes diroits de 'nomme, notamment des droits
culturels, est témoin et enjeu de ce qui est aurcde 'humanisation: la recherche et le dévelopgrm
des meilleures interactions entre travail de nagtiteavail de culturesilfidem).

10 Cfr. ivi, pp. 15-16.

191 Cfr. la Convenzione internazionale sui diritti dellinfaazi il cui testo & leggibile in
http://www.lavoro.gov.it/NR/rdonlyres/C099045A-DCHU5BA-916A-50AEC19F6A03/0/Convenzione
ottantanove.pdf

192 «|’enfant témoigne de la profondeur de ces pats)tressources naturelles et culturelles, comme un
appel a un “re-nouveau” dont les sources sontd@, iéconnues. Mépriser I'enfant, c’est porteriatitea

la dinamique humaine de transmission et de filiatiqP. Meyer-BischComment donner droit aux
contradictions portées par I'enfance? Entre travdd nature et travail de culturén L'enfant témoin et
sujet. Les droits culturels de I'enfatt., p. 22).
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antropologico, filosofico, giuridico e politico, mda gravita che gli conviene: I'essere portatore d

un’umanita rinnovatascommessa e fine delle nostre cufttire

Questo richiamo ad una “nuova umanita” puo suonagenuo, illusorio, persino
inquietante, e di rifiuto del presente. Non sitagberd di rifiutare in sé l'oggi, ma

piuttosto il suo carico di sofferenze e di ingiastidell’oggi. Infatti,

il rin-novamentosi basa sulla critica del passato, la considenazio lare-interpretazionedelle sue

risorse inesauribili, per operare deiforme nel presente, peicreareil potenziale di domanhi”.

Onorare la novita dell'infanzia comporta quinditnrgonmo dire, un grandioso lavoro
inter-intraculturale, critico e creativo, di rip@msento e di transmitizzazione: la
ricreazione di una cosmovisione inedita.

Si tratta del resto della ricreazione della nostifanzia e di quella dei nostri

ambienti. Della nostra cultura, potremmo dire:

Il lavoro culturale non &x nihiloe pertanto pud essere una creazione. Cosi, peergiditl'altezza

dei bambini, & necessario cercareideeazionedella nostra infanzia e di quella dei nostri ambén

Del resto la testimonianza del bambino € quella di

un’intima filiazionein interdipedenza tra le persone e gli altri esserénti e non viventi. Egli &
antico, portatore di eredita, ed € nuovo, nuovaasyE, non ancora attacato dalla scissioni sodtiali.
bambino € all’'origine del simbolismo, laddove metez spirito non hanno subito il divorzio della

facilita®®®.

193 «Ceméprisde ce qui est le plus intime & chacun et que neoassapourtant en commun — vie encore

naissante, enfance toujours, enfance toujours mie&se assoiffée de développement — eshdprisela
plus grave. Qu'il soit percu comme le petit adultegulte de demain, voire celui dont la vie n'gsts
encore aussi précieuse que celle de l'adulte diadjbui, I'enfant n'est en réalité pas compris aux
niveaux anthropologique, philosophique, juridigu@e@litique, avec la gravité qui convient: I'étrerfeur
d’'unehumanité renouveléenjeu et but de nos culturesibiden).

194 «Le re-nouveaus’appuie sur le critique du passé, la considératibra ré-interprétationde ses
ressources inépuisables, pour opérerrdésmesdans le présent, afin decréerdu potentiel a venir»
(ibidem).

195 «Le travail culturel n’est pasx nihiloet pourtant il peut étre une création. Aussi, psrimettre a la
hauteur des enfants, est-il nécessaire de chetahercréationde notre enfance et de celles de nos
milieux» (bidem).

1% «Uneintime filiation en interdépendance entre les personnes et les @titess vivants et non vivants.
Il est ancien, porteur d’héritages, et il est n@wenouvel espoir, pas encore défait par les alisag
sociaux. L'enfant est aux sources du symbolismeulanatiere et esprit n'ont pas subi le divorcdade
facilité» (vi, p. 24).
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Ecco perché «coltivare l'infanzia» (in tutti i susignificati) € fondamentale, e
altrettanto simbolico, pur in senso deteriore, tacatrla, deturparla, violarla. Cosi

Meyer-Bisch sintetizza la sua tesi di fondo:

Le violazioni dei diritti culturali in generale, glle dei bambini in particolare, sono all’'oiginei de
processi piu gravi di moltiplicazione delle violami e delle discriminazioniAll'opposto, la
realizzazione dei diritti culturali, quelli dei b&ini in particolare, € all’origine delle valorizzani

pit feconde, condizione delle capacita individuadimunitarie e istituzionafi’.

Il gesto del Cristo che mette al centro il bambincgbbraccia e lo benedice e altamente
simbolico, e non pud essere tradotto solo nel hggio di una, pur importantissima,
dichiarazione quale e l@onvenzione internazionale sui diritti dell'infaaziPure quel
gesto significa certo anche diritto all’identitat(aB), diritto all’educazione (art. 28 e
29), ma nel Cristo, paradossalmente, quasi piti @elgilti che dei bambini!; e ancora
indica: liberta di espressione (art. 1°8) ma potremmo dire diritto alla vita, diritto a
diventare se stessi. Del resto anche Meyer-Bisdtenreevidenza come la dimensione
«culturale» dei diritti dell'infanzia non sia suvilpata in tutta la sua rilevanza nella

Convenziong®,

La figura dell’«enfant-ancétré®’ nella cultura africand™

Una ricerca antropologica e simbolica pu0 ulteriente arricchire la nostra
riflessione sul bambinstricto e lato sensu

In effetti la nostra cultura occidentale ha datosép globalmente parlando, una
raffigurazione miniaturizzata e monoculturale dahtbino. Il confronto con altri mondi

simbolici, specie tradizionali, com’e quello delBibbia, ma anche della societa

197 «Les violations des droits culturels en généralles des enfants en particulier, sont au prindige
processus les plus graves de multiplication dedatims et des discrimination®d contrarig la
réalisation des droits culturels, celles des esfent particulier, est au principe des valorisatiessplus
fécondes, condition de libération des capacitéwithgelles, communautaires et institutionnelless, (.
27).

198 Cfr. ivi, pp. 39ss.

199 Cfr. ibidem

29| pambino-antenato.

21 per questo tema faccio riferimento all’articolaJdBouchard NeffGrand et petit, héritier et nouveau:
les droits culturelsin P. Meyer-Bisch (éd.),’enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant, cit.,
pp. 61-71.

384



africana, pud ampiamente arricchirci. E anche schppiesta ricerca mostrare come un
movimento inter-intraculturale, particolarmenteeato alla dimensione simbolica,
possa favorire una mutua fecondazione delle cukudelle possibilita di dialogo su
“simboli” simili o comunque omeomorfici.

Si tratta anche di diventare coscienti di alcungtrezioni sociali e culturali che non
solo accrescono, ma pure coartano l'infanzia.

Le idee qui esposte riguardano in particolare lacemione del bambino-antenato
cosi come vissuta presso i Mossi del Burkina Faswhe se questa visione é
particolarmente diffusa in molti paesi africani.

Secondo la peculiare antropologia di questa popmiazafricana, il bambino non é
solo un essere piccolo e fragile da educare, menmesé un grande anziano, un avo che
si rimanifesta nel piccolo. In tale concezione gtiori sono tre, per cosi dire: il
bambino, i genitori e lo spirito dell’avo.

Per questo il piccolo non va solo educato, ma égqualche modo, educatore,
portatore di messaggi dello spirito anziano chesdwdto lui per riproporsi, non eguale
naturalmente, ma nella novita della vita. Insomhimmbino € educando ed educatore,
creatura piccola, ma insieme grande, latrice daltm livello di coscienza, che gli viene
dal mondo degli spiriti.

Johanne Bouchard Neff mette in evidenza come questeezione dell'infanzia sia
particolarmente ricca e affascinante rispetto &e &isioni piu unilaterali: per Platone il
bambino, per quanto prima di incarnarsi abbia potantemplare il mondo delle Idee,
pure & un piccolo selvaggio da dirozzare; nellitsld bambino € un essere puro e
innocente, che va direttamente in paradiso e ch@rotetto dalle brutture della societa.
In qualunque caso il bambino € ridotto ad una “$ataia”. Nella tradizione cristiana
invece il bambino & segnato dal peccato originalg € anche portatore di
redenzion&?

In termini di diritti culturali, ricorda Bouchard éf, si tratta del diritto di «vedere
rispettata la propria identita culturale nella daig dei suoi modi di espression&e

Questo si esplicita, nella cultura dei Mossi, inattitudine di deferenza verso |l

292 cfr, J. Bouchard NeffGrand et petit, héritier et nouveau: les droitstonls,in P. Meyer-Bisch (éd.),
L’enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant,cit., pp. 61-63.

203 «Voir respectée son identité culturelle dans lewiité de ses modes d’expressions» (Cfr. J. Bedcha
Neff, Grand et petit, héritier et nouveau: les droitstantls,in P. Meyer-Bisch (éd.).’enfant témoin et
sujet. Les droits culturels de I'enfaitt., p. 64.
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bambino e di grande attenzione: si tratta di saergelui le potenzialita dell’antenato in
via di manifestazione. Inoltre tutti i segni son@$ in considerazione, non solo quelli
tipici della comunicazione scritta o ordle

Una volta identificato I'avo, si ha un modello cimequalche modo guida le azioni

dei genitori, che vi si conformano. In questo déstucazione del bambino-antenato

e dunque piu concepita come un processo di accampznto e di rivelazione e meno come una
edificazione o una “lavorazione”, come si ritrovaparecchi approcci pedagogici. L'educazione sara

orientata verso la concretizzazione delle qualg’alo reincarnato, verso la realizzazione della

personalita del bambifi8°.

Questo diritto all’educazione €& uno dei diritti iamentali del bambino e tra quelli piu

riconosciuti, come recita Richiarazione di Friburga=DF), art. 6:

Nell’ambito generale del diritto all’educazione ,nbgersona, sola o in comune con gli altri, hatidiyi
durante la propria esistenza, ad un’educazione nadormazione che, rispondendo ai suoi bisogni
educativi fondamentali, contribuiscano al libergpieno sviluppo della sua identita culturale nel

rispetto dei diritti altrui e della diversita cutaie’®.

La concezione pedagogica dei Mossi sorprende pegritralita del bambino, che deve
cooperare al processo educativo, in qualche modsingeorientarlo. Si parte proprio
dalle risorse culturali della persona, dai suaerél che via via si rivelano, come eco
anche dell’antenato (cfr. in questo sensbfaart. 5b [seconda lineZ[: «la liberta [...]
di perseguire un modo di vita associata alla vatazione delle proprie risorse
culturali»).

Insomma, il bambino e in formazione e saggio, iscita e gia rivelatore di valori

essenziali, che spesso gli adulti rischiano di diticare.

204 Cfr. vi, p. 64.

205 «Est donc plus congue comme un processus d’acagmapent et de révelation et moins comme une
édifiation ou un fagonnement, comme on le retradmes plusieurs approches pédagogiques. L'éducation
sera orientée vers la concretisation des qualiiesI'ancétre réincarné, vers la réalisation de la
personnalité de I'enfantiv{, p. 65).

2% «Toute personne, seule ou en commun, a droitaelbng de son existence, & une éducation et & une
formation qui, en répondant a ses besoins éduchdiisamentaux, contribuent au libre et plein
développement de son identité culturelle dans dpaet des droits d’autrui et de la diversité cellars
(ibidem).

%07 «La liberté [...] de poursuivre un mode de vie aisacla valorisation de ses ressources culturelles»

(ibider).
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Il bambino partecipa attivamente alla vita cultaral cui vive, cosi egli ha

la liberta di sviluppare e di condividere conoseerespressioni culturali, di condurre ricerche e di

partecipare alle diverse forme di creazione, nomils#oi benefiéf®

Come gia accennavamo, lui € erede ed insieme peamtBsnovita, rivelatore di un
passato che si rimanifesta ed insieme figura diowamento.

Il bambino-antenato e addirittura un mediatoreitrenondo adulto, dei viventi e
quello degli spiriti, con un ruolo di dare contitzuie trasmissione insieme sociale e
culturale.

Insomma I'accesso alle risorse necessarie perub@sta sua identita, per dirlo nel
linguaggio dei diritti culturali, comporta risorsecessibili, temporali, per cosi dire, ma
anche risorse in qualche modo legate alla mempggsino spirituaf®®. Del resto la
concezione del tempo di questi popoli non é sofanto cronologica e lineare, quanto
piuttosto circolare: inizio e fine si congiungonB. I'individuo € sempre pensato
all'interno di una comunitd, mai separato e chiirsse stess0’ In questo senso si

potrebbe fare riferimento all@F, art. 4:

a. Ogni persona ha la liberta di scegliere di idecdifsi 0 no a una o diverse comunita culturali, aenz
considerazione di frontiere, e di modificare questalta;
b. Nessuno puo vedersi imporre di essere identifica@ssimilato suo malgrado a una comunita

culturalé™®,

Questo non significa che il bambino sia predeteatoinaccanto alla manifestazione
dell'avo, si sta attenti alla novita personale atta del piccolo. Inoltre & previsto anche
che il bambino crescendo esca dal modello pared&l&avo. Il bambino ribelle, ibi-

tonta € trattato con rispetto e precauzioni quasi saQueesto per non disperdere le

28 «La liberté de développer et de partager des ¢ssaraces, des expressions culturelles, de conduire
des recherches et de participer aux différenteaderde création ainsi qu'a leurs bienfaife# art. 5 [e

cfr. anche art. 8pbidem.

29 Cfr. J. Bouchard NeffGrand et petit, héritier et nouveau: les droitstonls,in P. Meyer-Bisch (éd.),
L’enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant,cit., pp. 66-67.

20 Cfr. ivi, pp. 67-68.

21 «a. Toute personne a la liberté de choisir deégérar ou non & une ou plusieurs communautés
culturelles, sans considération de frontieres,eetmadifier ce choix ; b. Nul ne peut se voir impokR
mention d'une référence ou étre assimilé a une aomoié culturelle contre son gréx»
(http://mwww.unifr.ch/iiedh/assets/files/fr-declamat10.pdf).
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novita che possono venire da una persona e peeswuderla, nonostante tutto, dalla
vita comunitaria*?

Valutando interculturalmente un tale modello, sb predere come in una cultura
tradizionale siano particolarmente considerati immeati dell'inizio e della fine della
vita: il bambino e il vecchio diventano soprattutéstimoni di saggezza, trasmettitori
del mondo degli spiriti € non solo dei viventimbndo adulto non é cosi centrale, come
invece nel nostro modello produttivistico, che dexiaza inizio e fine, per mettere
I'accento sulla vita adulta che produce.

Non c’é dubbio che il simbolismo biblico del bambiche abbiamo analizzato
precedentemente abbia alcuni punti in comune coestguvisione del bambino-
antenato. Naturalmente si tratta di una equivalemaomorfica: in qualunque caso |l
bambino € messo al centro, sconvolgendo facilirealismi “adulti”.

Una riprova questa che l'istanza dei diritti, speappunto declinata secondo il
paradigma culturale, puo entrare in fecondo dialogo il mondo biblican primis, ma
anche con altre culture moderne e soprattuttoZi@utli, in un’ottica di vero dialogo
dialogale, dove nessuno converte l'altro a sé, maedci si trasforma insieme
arricchendosi, trovando ed insieme perdendo la rf@opentita, per riscoprirla piu
riarticolata e plurafé®

Pedagogia socratica in Martha Nussbaum

Interessanti spunti, che possono ulteriormente iangpil quadro qui delineato, si
trovano in Martha Nussbaum. La filosofa riflettell'suportanza di una pedagogia
socratica — cui abbiamo gia fatto ampiamente riferito — anche per i bambini. Il
discorso della filosofa mira ad un ripensamentd’'atkicazione nell’ottica dei diritti
umani, della dignita inalienabile per ognuno, vialpando le capacita e il senso critico.
Ed & per questi che il richiamo allimportanza stica del ragionamento e
imprescindibile. Si tratta di costruire cittadineldnondo, fin dalla prima infanzia. A

partire dalle istanze socratiche, Nussbaum citanal@uctoritatesdella pedagogia,

212 cfr. Cfr. J. Bouchard Neffzrand et petit, héritier et nouveau: les droitstangls,in P. Meyer-Bisch
(éd.),L’'enfant témoin et sujet. Les droits culturels @afant, cit., pp. 68-69.

13 |bidem Sulla tradizione religiosa africana e sul pemsi@psofico dell’Africa, cfr. anche. M. Nkafu
Nkemnkia,ll Divino nella religione tradizionale africana. Usaggio comparativo ed ermeneuticitta

Nuova, Roma 2011; Idl, pensare africano come «vitalogigi.
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guali il Rousseau deEmilio, 'opera di Pestalozzi e di Frébel, dove vede aper lo
spirito socratico, unito perdo anche ad altre istaf@iu affettive, materne, ad es. in
Pestalozzi). In tal senso é ricordato anche I'ava@e® Amos Bronson Alcott, alla cui
scuola i bambini erano incoraggiati ad esaminaretassi, i propri pensieri e i propri
sentimenti. L'educazione procede per domande e etodito esame di sé. Alcott per
altro legge ai bambini la poesia, in particolarerd¢worth. Ma € John Dewey il piu
autorevole e illustre americano a mettere in paatianetodo socratico, per aiutare i
bambini a wuscire dalla passivita alla quale sonastretti dallinsegnamento
convenzionale. Per questo Dewey utilizza il ragmeato anche per la discussione di
casi pratici, cercando di unire teoria e praskiséfia e impegno.

Un altro importante e originale educatore, attendol’altro all'istanza socratica, €
l'indiano Rabindranath Tagore. La figura di Tagerdi una tale ricchezza che non puo
certo essere ridotta al solo versante pedagogricd.ajore convivono molte istanze
(anche occidentali), straordinariamente ripengmefavorire il risveglio dei giovafi’.

Nussbaum e convinta che, pur se in modi anche nubltersi, i valori socratici
hanno attraversato queste pratiche educative ® sianoora attuali per «produrre un
certo tipo di cittadino: attivo, critico, curiosoapace di resistere alla pressione delle

autoritas*®,

La pratica della P4C (Philosophy for Children)

In questo senso appare molto importante la prattia Philosophy for Childreft®,
che valorizza il bambino, vedendolo gia come urgetig capace di pensiero filosofico,
e non solo da educare, con attenzione ad un “pgensmelltidimensionale” che sia
insieme critico, creativazaring®’. In questa prospettiva i bambini sono esseri cudosi
attivi, capaci di indagare e interrogarsi. Quest®o | prerogative andrebbero
riconosciute, e certo poi valorizzate e ulteriorteesviluppate. Lipman attribuisce

anche grande importanza allo sviluppo del pendmgao per i bambini, conseguito

24 M.C. NussbaumiNon per profitto. Perché le democrazie hanno bisodella cultura umanistigecit.,
pp. 65-87.

i, p. 87.

218 Cfr. ivi, pp. 88-93.

217 Cfr. M. Lipman,Educare al pensierdvita e pensiero, Milano 2005, pp. 283ss..
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attraverso strumenti adeguati, quali ad esempioordte giochi linguistié™®. Anche
per Gareth Matthews i bambini sono gia in gradovalutare attivamente le grandi
questioni della vita e le loro intuizioni dovrebberssere prese in maggiore

considerazione dei cosiddetti adtiti

Heckman, le capacita e la prima infanzia

La Nussbaum cita anche 'opera dell’economista 3aderckman, premio Nobel nel
2000, «che ha legato il suo interesse per la prnfanzia all'idea di capacita
umana$*®>. Heckman & convinto che le capacitda umane siandeliate sin a partire
dalla primissima infanzia (compreso il periodo @ae). Heckman sostiene che
moltissime potenzialita del bambino siano disperger l'incapacita del mondo
familiare e di quello scolastico, di accoglierec@mpagnare, valorizzare i talenti dei
piccoli. Per questo i bambini vanno aiutati, finl d@ncepimento, con programmi
finalizzati a potenziare la loro salute di futurgseri umani. Questo lavoro deve
continuare per tutta I'adolescenza e oltre, ma gamicolare attenzione ai primissimi
anni, cosi decisivi e delicati.

Anche in questo caso possiamo ancora una voltare’egame queste prospettive
pedagogiche possano entrare in fecondo dialogdectamatiche del bambino interiore,
cosi come ce ne parlalBabbia. Serve un’ermeneutica che sappia tenere insicianezes

(anche antropologiche) simili e diverse.

218 Cfr. ad es. M. Lipman-A.M. Sharp-F.S. Oscanyhprisma dei perchgLiguori, Napoli 2004, pp. 3ss.
219 Cfr. G. Matthewsl a filosofia e il bambinpArmando, Roma 1981; I. de Puig — A. Séati®ocare a
pensare,Ed. Junior, Azzano s. Paolo (BG) 2006; A. Satigcare a pensarelzd. Junior, Azzano s.
Paolo (BG) 2011.

220M.C. NussbaumCreare capacita. Liberarsi dalla dittatura del Piit., pp. 181ss.
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5.6. HESSE E “UNA LETTURA MISTICA DELLA BIBBIA'INTUIZIONI
HESSIANE A-DUALISTE

5.6.1. Una storia degli effetti a due sensi: Hesse e labi

Anche qui vogliamo procedere secondo questa ermieadalella storia degli effetti
intesa in due sensi. Da una parte quindi possiagtere come IB8ibbia sia centrale
nella produzione hessiana, e ci permetta di leggarfondo I'opera e, in qualche modo,
almeno simbolicamente, la vita del grande scrittorealcune sue tappe “iniziatiche” e
di trasformazione. Dall’altra I'attitudine e la foazione hessiane sono profondamente
interculturali. Sappiamo come I'Oriente e la supiaiaza siano ben presenti nell'opera
del grande scrittore tedesco. E affascinante vedemme Hesse rilegga alcuni
celeberrimi versetti biblici alla luce delle intioni a-dualiste dell’'Oriente.
Naturalmente Hesse non € un esegeta di professimmeha sviluppato una teoria
ermeneutica completa, ma con il suo genio artistiesce ad entrare in profondita in
alcuni snodi interpretativi di grande rilevanza. Llmuizioni hessiane risultano in
sintonia con la lettura simbolico-interiore qui detta. La rilettura hessiana ci sembra
un esempio efficace di tensione intra-interculterrale nostre radici appaiono

“rinnovate” ed insieme in intenso dialogo con attosmovisioni.

5.6.2. Il paradigma biblico e il crocevia culturale

La Bibbia ha salato il sangue di Hesse: anche per lui — ianiu artista e
“ricercatore” occidentale — essa rimane il «Gra@ddice» di riferimento; in qualunque
caso un supremo paradigma che mai puo essere eluso.

L’infanzia religiosa hessiana sara pure stata cal\@on solo, del resto), ma questo
non “travolge” laBibbia. Il Gran Libro spesso (se non sempre) € ben @@trmostre
religiosita”, spurie e poco bibliche. E risorgeldahacerie anche di esperienze avvilenti
e traumatizzanti.

Sulla centralita dellaBibbia per la formazione, per la cultura di Hesse, per la

“simbolica” delle sue opere, gli spunti sono maitisi, anche se la questione rimane da

391



studiare con sistematicftd Si pensi almeno @&emian romanzo di svolta della
produzione hessiana, intrisotdpoi biblici, anzi, di piu, geniale ri-Scrittura. Quelkbe
seguono sono ipotesi di lavoro.

Le questioni in gioco, che vogliamo evidenziareyaseoprattutto tre: a) 'importanza
“biografica”, natale, per cosi dire, del Gran Lilimblico per Hesse, assieme al crocevia
culturale (ma anche esistenziale, religioso efoure costitutivo: pluralita di vie e
discipline in dialogo tra loro; b) il superamentel dualismo, istanza fondamentale del
"viaggio iniziatico" di Hesse (come di tanti su@rponaggi: si cfr. almeno il Sinclair di
Demiar); c) I'approdo ad una ermeneutica a-duale d8libbia, certo asistematica
(Hesse non € un biblista o un teologo delle refigiana ricca di intuizioni originali, e
aperta al contributo dell’Asia, come della psicidoglel profondo, della mistica
cristiana etc.

Soffermarsi in particolare sull@8ibbia non significa certo negare il “respiro
universalistico” che pervade la ricerca di HesseziANon solo perché IBibbia, pur
nata da un concretissimo alveo storico-culturaldibe universale, ma perché una
comprensione deliccessuslello scrittore tedesco ad essa passa necessareaperil
contribuito delle altre vie, orientalin primis. Vie poi che risultano essenziali e
costitutive anch’esse (e non solo finalizzate &ibbia)*2 D’altro canto i contributi
delle altre vie, di altri “testi sacri” non scalzatimportanza che il Gran Libro conserva
per la memoria e il viaggio hessiani. Non si din@mntpoi che i racconti biblici spesso

sSoNo racconti iniziatici.

221 |n proposito cfr. almeno: R.B. HorowitBiblical Archetypes in the Novels of Unamuno anddge
Diss., University of Colorado 1974; T. ZiolkowsMkictional Transfigurations of JesudsPrinceton
University Press, New Jersey 1978 [sulla figura @esto in Hesse e in altri autori novecentescti];
Jahnke,Herman Hesse. Demian. Ein erlesener Ronfachoningh, Paderborn-Miinchen-Wien-Zirich
1984, 117ss.; M. Versarin percorso iniziatico in Hermann Hesse. Dalla ci&dwalla seconda
innocenzaClueb, Bologna 1999; C. Gelln&teisheit, Kunst und Lebenskurigrnistliche Religion und
Philosophie bei Hermann Hesse und Bertolt Brettthias-Grinewald, Mainz 1997; I&chriftsteller
lesen die Bibel. Die Heilige Schrift in der Litematdes 20. Jahrhundert$rimus, Darmstadt 2004; Id.,
Hermann Hesse Und Die Spiritualitat Des OstdPatmos, Dusseldorf 2005; di C. Gellner € conbilia
online linteressante articold-ra riverenza e ribellione: Hesse e I'ambivalenzallal religione
all'indirizzo www.hermannhesse.de/it/biographidfiin/religion.pdf.

222 \/, la citazione da.'infanzia dell'incantatore infra, p. 394. Fondamentale poi il ruolo del nonno
materno dello scrittore, Hermann Gundert, missioniar India, esperto di sanscrito e di numerosguin
orientali, autore di svariate pubblicazioni in niere possessore di una vasta biblioteca, che #@serci
grande fascino e influenza sul piccolo Hesse. eittiento orientale appartenente all'infanzia heasia
filtrato dall'elemento pietistico, cfr. M. Ponilimito della giovinezza in Hermann Hes$&llecchi, Citta

di Castello, 1997, pp. 29ss.
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Non certo di dialettica quindi bisogna parlare, rgoapiuttosto di integrazione, di
continui superamenti, di tentativi mai banali dnanizzazione. Sottolineate le «radici

religiose e ambientali indelebili», scrive in quesenso Eva Banchelli:

L'opera di Hesse e [...] interamente percorsa dalit@zione ad abbracciare e conciliare le
componenti, le suggestioni, gli scenari piu etenagge rigore nordico-protestante ed ebbrezza
mediterranea, pietismo e psicoanalisi, OccidenBriente, romanticismo e avanguardia, tradizione e

sperimentaziorfé®,

Bibbia e “Scritture d’Oriente”, potremmo aggiungere. lsgante superamento del
dualismo, quind?*. Certo nei romanzi, ma anche nell’ermeneuticaad®ibbia, che
spesso invece € interpretata dualisticamente @gipeconsiderata libro di dualismi).
Tutto cio all'insegna di quella «psicologia dellaido cosmico», di quello sguardo che
si dischiude «in qualunque momento tu esca dah@exwione, in cui tu appartenga, in
amore e dedizione, a tutti gli déi, a tutti gli toma tutti i mondi, a tutte le et E
aspirazione costante della sua opera e della saauwella di «continuamente indicare,
estasiato, la beata e multicolore varieta dell’'arso, e insieme ricordare che alla base
di questa varieta c'@ un’unita. [...] Scrivere la pdih a due voci della vitds.

Insomma non si tratta di “biblicizzare” tutto Hesseme inaccettabile € qualunque
riduzione troppo orientaleggiante o semplicemenierstistica. Non si renderebbe
giustizia al suo spirito grande e libero. Atteneadsi una sola tradizione (almeno in
osano ascoltare Dio a meno che egli non parli adnakeologia di non so che David, o
Geremia o Paolo. Noi non attribuiremo sempre um albs valore a pochi testi, a poche

vitex??'.

23 Album Hessea c. di E. Banchelli, Mondadori, Milano 1991, &. sull'integrazione, cfr. anche C.
Magris, Il sorriso dell’'unita ovvero Hermann Hesse fra lda/e la vita XI-XIlI, in H. Hesse,Romanzi
Mondadori, Milano 1977; F. ArzenUn’educazione alla felicita. La lezione di Hess&agore Rizzoli,
Milano 2008, pp. 60; 88; 98-99 (pur se I'accentmesso troppo sulla dimensione sincretista). Mdtte a
le coppie di dualismi di cui Hesse ha cercato laria: spirito/natura, natura/civilta, Vita/vita (ldas),
erogthanatos contemplazione dell’'unitd/azione (senza perdeedfiindistinto) etc. Anche iltoposdel
doppio (con sue possibili ricomposizioni) & cergrial Hesse.

224 Interessante e da studiare in questo senso aadhesdrittura hessiana della figura di s. Franoesc
simbolo di un‘armonia raggiunta tra uomo, Dio e dwfcfr. F. ArzeniUn’educazione alla felicitacit.,
p. 29).

“%H Hessela cura Adelphi 1978, p. 137.

264 Hessel.a cura cit., pp. 141; 143.

22T R.W. EmersonTeologia e naturaMarietti, Genova 1991, pp. 138-139.
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L’'universalismo hessiano & a-duale. Meglio quindrlgre di “pluri-versalismo”,
doveBibbia e Oriente (indiano, cinese, giapponese), arte faapuletteratura, filosofia
e psicologia del profondo, vivono in tensione egnazione creative. Piuttosto forse si

potrebbe parlare di accento biblico, perché originaatalé®®

5.6.3. Bibbia e “crocevia”: una diade costitutiva

«Ogni giornata incominciava e finiva con la pard&la Bibbia [e] ciascuno di noi
figli partecipava a suo modo», ricorda in intenagipe autobiografiche Hes3&

Il canone della biblioteca “ideale” vergato dallorigore parte proprio dal Gran

Libro, ma e subito costitutivamente intrecciato tmsapienza orientale:

Oltre alla Bibbia a noi tutti nota, pongo all'inizio della nostra ldbeca quella parte dell’antica
230
a

sapienza indiana che vien chiameldint

Seguono i discorsi del Buddha, quelli di Confudiolao-Te-Chingdi Lao-Tze e le
stupende parabole di ChuangiTz

Come non ricordare poi il crocevia di "casa Hessalrabilmente evocato ne

L'infanzia dell'incantatore

Molti mondi incrociavano i loro raggi in quella @sVi si pregava e vi si leggeva Bibbia, si
studiava e ci si occupava di filologia indianafasieva molta buona musica, si conoscevano Buddha e
Lao Tse; vi giungevano ospiti da molti paesi colieneesti un soffio di esotismo, con bizzarre valig

di cuio e di paglia intrecciata e col suono deoltinguaggi strani. [...] C’era anche una nonna, che
temevamo un pochino e poco conoscevamo, perchépadava tedesco e leggeva uBébbia

francese. La vita di quella casa era molteplicere evunque comprensibile, li la luce si rifrangava

tanti colori, la vita suonava ricca e muItiv&%

D’altro canto, la grande liberta conseguita dadiotore, che gli permette di abbeverarsi

a piu sorgenti dell’'umanita, € la stessa che diiifa:

28 Nell'accezione linguistica: se sono italiano, ancfe conosco benissimo lo spagnolo, conservo in
qualche modo il mio accento d’origine.

229 Album Hessecit., p. 25.

2304, HesseUna biblioteca della letteratura universalégdelphi, Milano 1979, pp. 19-20.

#11d., L'infanzia dell'incantatore Mondadori, Milano 2004, pp. 11-12.
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La saggezza di cui abbiamo bisogno si trova in Tse- [...] Tradurla in un linguaggio europeo e
I'unico compito spirituale che abbiamo in questonmemto. [...] Lao-Tze non deve sostituire per noi

I’Antico Testamento, ma mostrarci che qualcosadils € esistito gia molto tempo prima e sotto un

altro cielo, rafforzando cosi la nostra fede nef€rnazionalita dei valori culturAif.

O ancora, con la forza e la saggezza della maturita

Lei comunica la Sua Fede nell'esistenza di Dio a@gchio i cui genitori € nonni erano cristiani non
solo di nome ma di fatto, e che hanno dedicatdelanloro esistenza al servizio del regno di Dia. D

loro sono stato educato, loro mi hanno trasmesdBidhia e la dottrina; la loro cristianita, non

predicata ma vissuta, € stata la piu potente tierie che mi hanno educato e fornfato

Essenzialita dell®8ibbia “per sempre”, insomma, pur nella varieta multicelalel
crocevia.

Ma come giungere ad uno sguardo maturo, interiordi £ssa, capace coglierne il
valore mistico-iniziatico, che spinge al «vai vediote»? Come arrivare a leggerla e
interpretarla «con il medesimo Spirito mediantgulale essa e stata scrittaodem
spiritu quo scripta e3®

Come? Attraverso un lungo cammino ermeneutico stieeziale. Un vero e proprio

viaggio interiore.

5.6.4. Il viaggio iniziatico di Hesse

Non si pu0 certo riassumere in poche battute e urepph un’opera intera la
complessita del percorso letterario, umano e spietdi Hesse.

Pur nell'inevitabile schematismo, non si fa trogpdo alla realta se si pensa ad un
percorso di individuazione, di maturazione, ad enove proprio viaggio iniziatiéd’,
compiuto dallo scrittore, come da tanti suoi peegmn del resto, che possiamo
triadicamente descrivere con «i tre gradini» diparla lui stesso itvn po’ di Teologia

«innocenza», «colpa», «grazta» Si badi bene pero: i tre stadi non sono solo

232 Album Hessecit., pp. 130; 132.

233 H. Hessell gioco della vita. Cittadino del mondo. Epistalarscelto 1950-1962Mondadori, Milano,
1992, vol. I, p. 49.

234 Syl tema, cfr. l'interessante libro di M. Versasiy percorso iniziatico in Hermann Hessst.

235 H. HesseUn po’ di teologia(1932),in Religione e mitoMondadori, Milano 1989, p. 123.
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cronologici ma anche kairologici. Senza negare ggsgalita, colpa e grazia sono gia
nucenella | tappa, cosi come l'inferno pud ancora balenfosse solo per un attimo.

Insomma: i 3 stadi indicano tappe di sviluppo, meh& stati di coscienza.

| tappa (1877-1891/9%): I'innocenza (il paradiso, l'infanzia, stadio mordiale
dell'irresponsabilita), Eden, ma anche gia Calvaresse riceve la sua formazione nel
fervido ed insieme rigido e dualistico pietismo fhame. Si tratta di un’educazione
fondamentale per Hesse, nel bene e nel male. Tattsebbene I'Hesse della maturita
sapra recuperare aspetti positivi ed essenzialpdebdo (ma la scuola e I'avventura
seminariale rimarranno sempre abissi), il risultétaun dualismo molto forte che
connota questa fase e che segnera profondamemi@ittmre. L'innocenza inizia ad
essere scalzata dalle dicotomie.Bihabia qui non puo che essere libro di dualismi: luce

o tenebra; retta via o perdizione; persino: Dimmd™".

Il tappa (1891/92-1916/18): la colpa, la cadutachan la discesa agli inferi. La
terribile esperienza del seminario di Maulbronrdéacerniera tra una tappa e I'altra. Il
suicidio tentato e catabasi. Il mondo interioreHgisse entra in crisi profondissima. |
dualismi si fanno laceranti. E una fase di disperaz e di ricerca, di disintegrazione e
di nuove aperture (cfr. anche il viaggio in Orientell'l1l). Certo la produzione
letteraria di questo periodo (ad gter Camenzind, Sotto la ruota, Gertrud, Tre tori
della vita di Knulp €& gia un’istanza di risalita dall'inferno (semple dimensione
kairologica), un processo di auto-terapia in attgli inferi non si scende senza guida:
qui € la letteratura, che pure, non bastera; ndl6118, di fronte alla nuova crisi

interiore, sara la psicologica del profondo delioghiano J. Lang.

[l tappa (1916/18 a seguire): la grazia o la «rauawmnocenza» (Panikkar). Forse
sarebbe meglio dire la progressiva (e pure insista@tanea) ricerca della liberazione

dal dualismo nevrotizzante, I'integrazione, la tens alla saggezza. In questo senso

3¢ Come spiegato sopra, i periodi cronologici indirtl sono indicativi. Il tempo lineare non basta a
spiegare i movimenti dell'interiorita.

%37 Cosi Hesse stesso, significativamente: «Vivevaatt sina legge severa, che vedeva con diffidenza
l'uomo giovane, le sue inclinazioni naturali, cafgaaesigenze e i suoi sviluppi e che non era pamnte
disposta a promuovere o favorire i nostri innatlga, talenti e particolarita» (citato in C. GalnFra
riverenza e ribelliongcit., p. 1).
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Demiam(1919)é& opera decisiva all'interno del percorso hessiarg inoltre, assoluta
Ri-Scrittura. Centrale anchka cura (1924); spunti preziosi inCappella (1918),
contenuta inWanderung(Vagabondaggip del '20. Naturalmente anche I'Oriente di
Siddhart&®® (1922) & ormai assunto. L'integrazione ha fattoctie nella opera
hessiana e si prolunga per tutta la vita del pffeta al tentativosummaticadel Gioco
delle perle di vetrl raggiunta e progressivamente sempre riconqaistatpprofondita.
Emerge una lettura mistica, simbolica, del testblidd (e non solo). Tutto é

trasfigurato, anche I'educazione dell'infanzia, E@en e Calvarfd®.

5.6.5. Ancora il crocevia: tre intuizioni adualiste

Innocenza, cadutagkuiae poi risalita, nuova innocenza.

Ora lo sguardo con cui Hesse puo leggerRilidia (o altri “raggi” del suo mirabile
crocevia) e sguardo interiore, simbolico, mistico.

Ci soffermiamo in particolar modo su 3 intuiziordualiste: a) il Dio interiore,
immanente (e non solo trascendente); b) l'integrezidell’ombra; c) I'esegesi dima
il prossimo tuo come te stesso

a) Cosi Hesse scrive @appella(1918):

L'inizio € la fiducia in se stessi. La fede noncenquista con calcoli, con senso di colpa e cattiva
coscienza, neppure con la macerazione e il sdorifiatti questi sforzi si rivolgono ad una diviit

che é fuori di noi. Il Dio a cui dobbiamo rivolgele nostra fede & dentro di noi. Chi dice no a se

stesso non puo dire si a Bfb

23 gulla novita diDemian nell'opera hessiana, cfr. almeno cfr. M. Potizinito della giovinezza in
Hermann Hessecit., pp. 79ss.; M. VersaliJn percorso iniziatico in Hermann Hessit., pp. 13-14 etc.

239 Ma con forti connotazioni cristiane, specie nebfe, secondo C. Gellndfra riverenza e ribelliong

cit., pp. 5-7.

240 5j veda quanto dice Hesse stesso: «La via cha pb religiosita puod essere diversa per ognuao. L
mia € passata attraverso molti errori e molte seffiee, attraverso molti tormenti, attraverso calbss
sciocchezze, una giungla di sciocchezze. Da lipersatore credevo che la religiosita fosse unattizala
dello spirito. Sono stato asceta e mi sono coniicaunghie nella carne. Non sapevo che essemalev
vuol dire stare bene ed essere sereno. [...] Chiigmevda una famiglia protestante deve seguire una
lunga via fino a questa conoscenza. Conosce lioféeella coscienza, la spina mortale di chi non e i
pace con se stesso, di chi ha vissuto ogni sorfeatfure, di tormenti e di disperazione. Alla fidel
lungocammino vede con stupore, quanto semplicaniité e naturale sia la beatitudine che ha cercato
lungo sentieri pieni di spine» (H. HessBappella (918), daWanderung[Escursiong (1920), in
Religione e mitpcit., pp. 89-90).

241 H. Hesse,Cappella (918), in Religione e mitocit., p. 90. Come non pensare ad analoghe
considerazioni panikkariane: «Se perdiamo questastima, questa fiducia in noi stessi, difficilment
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La ricerca di un Dio interiore (e non solo trascame) é stata sofferta: Hesse ha
bruciato al calor bianco della sua “indagine” prersale le catene dell’educazione
cristiano-pietista, esteriore e colpevolizzantee Qiperto alla sapienza d’Oriente, senza
abbandonare IBibbia. E questa la nobile e difficile arte del croceviaio incontrato
non & piu il “totalmente altro” — di molta teolog@attolica e protestante (si pensi al
grande Karl Barth) —, ma & anche il Dio-semé&oijjosche vuole nascere dentro di noi,
il Sacro Tetragramma, indicibile ed insieme piamtedn la sugod nel nostro nucleo
ontologico per crescere in noi. E lui il divino,nde e fuori di noi, che ci chiama: «Vai
verso di te»®Gn 12, 1; 22, 2). «Cercami in te, cercati in fé»

b) Piu volte abbiamo accennato emian tappa decisiva dell’armonizzazione
hessiana. Procediamo solo per cenni, in una matectasissima di spunti per il tema qui
proposto: ad es. i riferimenti biblici nel romarmsmo moltissimi a cominciare dal titolo
di alcuni capitoli: Caing Il ladrone, La battaglia di Giacobbe Eva Citiamo
brevissimamente e senza pretesa di completezzaaalittema del redentore; quello del
«figliol prodigo» cui viene pero contrapposta la di Caino (gnosticamente rivalutato
rispetto ad Abele), che non ritorna e si individilafurto delle mele raccontato da
Sinclair; i due ladroni, con I'esaltazione di qoetihe non si converte in fin di vita; la
caduta e l'infanzia identificata con un Eden irqgexabile e sbarrato da custodi luminosi
etc. Interessante anche la figura di Beatrice, adiavolge il piu geniale ri-scrittore
delle Scritture: Dante stesso (pur con la mediazidinDante Gabriele Rossetti). Hesse
comprende bene il valore iniziatico ed interioré rdeconti biblici: il segno di Caino e

simbolo di individuazion@®, Del resto, ci ricorda Hesse:

I miti della Bibbia, come tutti i miti del’'umanita, rimangono per re@nza valore fino a quando non
ci spingiamo arditamente ad interpretarli in mo@ospnale, applicandoli a noi e alla nostra epoca. E

allora che essi possono acquistare per noi grangertanz&™.

potremmo stimare gli altri e avere fiducia in “Dio”(R. Panikkar,La pienezza del’'uomo. Una
cristofanig cit., p. 61).

242 vi, pp. 57ss.

3 |n questo caso Hesse ha bisogno di riletture grf@sper avvicinarsi al nucleo mistico della Saorit,
ostruito dall’educazione pietista. Ma Hesse nonaawmai le derive dualistiche proprie di molto
gnosticismo. Sulla figura di Caino in Hesse (ei atrittori del '900), cfr. V. Léonard-RoqueSain,
figure de la modernita (Conrad, Unamuno, HessejnBezk, Butor, Tournier) Honoré Champion
Editeur, Paris 2003, pp. 40ss.; 245ss. etc.

244 1. HesseJl gioco della vita. La disperazione e la grazipistolario scelto 1904-195Mondadori,
Milano1992, vol. I, p. 30.
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Nel cammino interiore, anche il mistero di Abraxdiscui parld il gnostico Basilidé>,
va costeggiato ed assunto.

Come scrive Gellner,

tutto quello che I'educazione cristiana di Hessevavdiviso in buono e cattivo, peccaminoso e
concesso, colpa e innocenza, Dio e diavolo, tettederazioni che la morale cristiana-pietistica de
peccato nella sua casa paterna aveva provocat s\@l anima, tutte le maledizioni e le spaccature:
finalmente tutto dovrebbe essere riconciliato rgjn® di quel Dio ambigd®®, Abraxas, che era il

bene e il male, la luce e il buio, il santissimd piu terribile, persino Dio e Diavolo insieme. La

radicalita della problematica di Dio nel romanZdemian & anche Il'espressione letteraria
dell'esperienza psicoterapeutica personale di Hebsegli insegno soprattutto ad accettare il male

nell'uomo finora negato e bandito come amdfale

Anche il Giobbe biblico nel suo viaggio si trovetiafronte il Leviatano, che non é solo
un nemico, un mostro, ma anche il custode dell’Gmlna tappa quindi della sua
realizzazione cosmoteandrfi¢d Probabilmente Hesse non conobbe I'esegesi
cabbalistica per cui I'«albero della conoscenza lomhe e del male» e soprattutto
I'albero della conoscenza del «compiutaev) e dell'«incompiuto» r@‘), al di la di
traduzione dualizzarff®. Solo cosi ci si pud collegare al mistero delt@lgrande
albero biblico: quello della Vita. In qualunque @asonoscesse 0 no tale esegesi, non

c’é dubbio che lo scrittore si mosse in questaitspir.

245 per gli influssi gnostici su Hesse, giocd un ruimise lo stesso Jung, oltre che Josef Lang: Jwig i
ad Hesse il suo trattatelo gnostiseptem Sermones ad mortatribuendolo a Basilide) nel 1919, dopo
aver lettoDemian Tuttavia non € improbabile, secondo Cambi, cheseldo conoscesse gia prima,
proprio tramite Lang. Sulla ricezione hessiana uigl(anche critica), cfr. M. Trevklermann Hesse
“critico” di Jung, in | volti di Hermann Hesse. Atti del Convegno Mila2b marzo 1992a c. di M.
Manzoni — G. Pontiggia, Fondazione Arnoldo Mondatdilano 1993, pp. 53-68.

248 per altro I'ambiguita di Abraxas & forse legaguasta prima grande integrazione descritt@émian
L'eccessiva spaccatura dualistica ereditata ndeeasiesso di una forse eccessiva unita monistiga. L
tradizione biblica, simbolicamente interpretatdrilaisce al satana il ruolo di “avversario ontatmy,
necessario al percorso di divinizzazione. TuttadiVH e il satana non coincidono in alcun modo. Essi
sono i due luminari dsn 1,16, uno maggiore, uno minore, in a-dualisticazdan

247 C. Gellner,Fra riverenza e ribelliongcit., 4. Vasto per altro il crocevia culturale@&mian oltre a
Bibbia, gnosi, psicologia del profondo, ricordiamo alméirdlusso di Nietzsche e le istanze romantiche
(Novalisin primis), oltre al gia citato Dante. Per I'importanza ddiicezione di Nietzsche nell'opera di
Hesse, cfr. M. Ponzl| mito della giovinezza in Hermann Hesg@. 97ss.

248 G, Vacchelli., Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettubgbliche al crocevia: simbolo poesia e
vita, cit., pp. 184ss. Il tema dell'integrazione delfra & centrale nélupo della steppa.

29/ supra pp. 258ss.

20 per altro Hesse fu amico di Buber e ne conobheef® (sul chassidismo, ma ancheClenfessioni
estatich¢. Sulle fonti esoteriche di Hesse, specie pegioco delle perle di vetrocfr. M.F. Frola,
Hermann Hesse fra armonica e teospfal. Tipografia Moderna, Nizza Monferrato (Asfif90.
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c) Il crocevia hessiano (tra mistica biblica, gnagpienza dell'Asia, letteratura,
filosofia e psicologia del profondd) conduce lo scrittore ad una affascinante rilattur
del precetto biblicoAma il prossimo tuo come te stegkev 19, 18;Mt 22, 39). Esso
non e tanto un comandamento, quanto «l’espressidneuna straordinaria,
profondissima conoscenza dei misteri dell’animo noyda cosa piu saggia che sia mai
stata detta, il breve compendio di tutta I'artevidiere e di essere felid%, presente sia
nell’AT che nel N2 Ed & da intendersi misticamente: «Ama il prossiom perché
sei tu stesso»!, una traduzione cristiana tdeltwam asi*>* Esegesi interiore e a-
dualista del testo biblico, che tiene tra l'altrtsieme creativamente amore di sé e
dedizione al prossimo, senza egoismo e senza deagechistiche. E in una lettera di

risposta ad un lettore, Hesse settantenne ripremggrofondisce:

Spiegato alla maniera indiana, il mio prossimo Bosplo “un uomo come me”, ma € me, € un tutto
con me, perché la separazione fra lui e me, frad'il tu, € un ingannoMaya Con questa
interpretazione anche il senso etico dell'amoreilg@ossimo e del tutto esaurito. Perché per ehi h
capito che il mondo & un'unita, & chiaro senz'atm® & inutile che le singole parti e i singoli nem

di questo insieme si facciano del nfale

Ancora una volta il raffronto con la mistica ebeaiarricchisce. Scrive padre
Vannucci:

“Ama il prossimo fea‘] tuo come te stesso”, secondo l'interpretazione listiza del comandamento,

pud anche essere letto in un altro modema la non-luceil puro male come te stessd_'ombra ci

%1 Tyttavia non & mai da sottovalutarsi I'importaniedia tradizione pietista che resta viva in Hesssj

per il gia citato Gellner; ma anche per la Banélaile forse, pero, la enfatizza troppo: «a dispééita
lotta per liberarsi dai residui piu tenaci del caimhamento subito, la scrittura hessiana, imprangal
una forte ambivalenza di sentimenti verso i ricondantili e familiari, portera sempre tracce dellmus
religioso in cui affonda. Per indagare le inquiétudella coscienza moderna per gettare il suo asitpu

nel caos», Hesse continuera ad attingere a urtdessiun apparato simbolico, a un immaginario threh
ispirazione pietista. La pratica dell'introspezipraell’autoconfessione, I'immagine della vita come
“arduo cammino” scandito da perigliosi “gradini” “esvegli”, gli stessi ideali della vocazione, del
servizio e della dedizione - riletti negli annildahaturita alla luce della psicologia del proforeldella
mistica orientale — occuperanno uno spazio fond#temella sua definizione della “via interiore”»
(Album Hessecit., p. 36 e a seguire a p. 39). Si potrebberdiare anche dpplicatio pietista, secondo
I'adagio di Bengel: «Applicati tutto al testo, ajopli tutto il testo».

%24 Hessel.a cura cit., p. 133.

53 Notevole sensibilitd ecumenica e liberta ermecautiostra Hesse quando non accetta la teologia che
esaurisce I'Antico Testamento in un’ottica soltami@paratoria del Nuovo Testamento, esaltandone
piuttosto la validita e la vitalita perenni (cfr. Hesse]l gioco della vita. Epistolario scelto 1904-1950
Cit., pp. 274-275).

%4 H. Hessel.a cura, cit., p. 133.

%5 Cfr. C. GellnerFra riverenza e ribelliongcit., p. 6.
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appartiene come la luce, e la forma di amore pandg € quell’amore che accoglie tutto, luce e
ombra, bene e male. Amare le tenebre, i difettijdbolezze, cosi come si ama la luce, la forza, la
bellezza: & la forma di perdono pit grande, ladifficile. Ma & anche quella che ci avvicina di gill

centro. Alla verita. A Di6™®,

Infatti, come ci ricorda Annick de Souzenelle, ia gitata parola ebraice' «il

male», ma soprattutto il lato «incompiuto, inconsgise pronunciateea’, significa «il

prossimo», «la persona affine», «I'amiét»

E non dobbiamo forse leggere in questo modo (ci@enso mistico e simbolico, pur

non disperdendo il livello etico), I'invito del Gto (che tra l'altro cita propriav 19,

18): «Avete inteso che fu dettAmerai il prossimo tue odierai il tuo nemico; ma io vi

dico: Amate il vostro nemico e pregate per i vogéisecutori»Nit 5, 43-44; cfr. anche

Lc 6, 27-36)%°
Per Hesse € proprio cosi e lo scrive, da par suo:

«Amate i vostri nemici» Ero abituato da un pezzamasiderare tutte queste parole, cosi stranamente
convincenti, del Nuovo Testamento non solo comeenaiivi morali, non come ordini, cioé «devi far
gquesto», ma come cenni amichevoli di un vero sagdjie c’invita dicendo: «Prova un po’ ad attuare
alla lettera questo consiglio: vedrai come ti fae@e». lo sapevo che in questi detti ¢’ non dqdaui

alto vertice dell’esigenza morale, ma anche i fiiieaintelligenti consigli di felicita spirituale che
tutta la dottrina della carita contenuta nel Nudwstamento, oltre che agli altri suoi significata

pure quello di una tecnica psicologica [e di ualista mistica, aggiungiamo] elaborata alla

perfezioné™.

Insomma, e chiaro: Hesse non e uno scrittore dedgta e neppure semplicemente un

nostro contemporaneo: Hesse ci precede, adesstgnddci la strada.

%G, VannucciGiovanni Vannucci. Custode della ly¢eaternita di Romena, Arezzo 2004, p. 142.

27 Cfr. A. de Souzenelld| bacio di Dio, cit., p. 76.

%8 G, Vacchelli., Dagli abissi oscuri alla mirabile visione. Lettubgbliche al crocevia: simbolo poesia e
vita, cit., p. 365.

#9H. Hessel.a cura cit., p. 82.
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Conclusioni

1. Alcuni punti fondamentali per la trasformazione

Non si vogliono qui riassumere ad una ad una ledieta ricerca, che spesso sono
state anche riprese e ribadite nel corso dei dgpeobrevemente presentate fin
dall'introduzione. Piu che altro, ora che si pu@mvuno sguardo piu panoramico, per
cosi dire, dopo i cinque capitoli, desidero evidarez alcuni aspetti che mi sembrano
preziosi: ipotesi di lavoro per 'ermeneutica, fledialogo, spunti per la cooperazione
internazionale, stimoli per quel lavoro intra-imeiturale che in tutta la ricerca abbiamo
perseguito.

Il mythosche sostiene questo studio € quello di una intesinltura della pace,
attiva, trasformatrice, nonviolenta, dialogale, Isoiica, pluralista (e non

fondamentalista). Volutamente procedo per puntickyando i piu importanti:

1) E sempre pil necessario mettere in collegamentapers e le discipline,
superando quella tendenza occidentale (e sopmattuttidentalistica) di separare e
dividere le varie branche della conoscenza e dgpidaenza. Per questo
'ermeneutica biblica qui proposta vuol far dialogavari “ambiti scientifici”’: in
primis naturalmente ermeneutica ed esegesi, ma anchefifpseologia, mistica,
letteratura/poesia, cultura dei diritti, praticlteieative, antropologia, lettura politico-
economica del nostro tempo etc.

2) Questo collegamento dei saperi, questdligite fragmenta comporta anche,
paradossalmente, un «indisciplinare le discipli(@»Potente): non si tratta di una
confusione babelica, ma di una reale apertura, doascuna disciplina scopre
orizzonti piu ampi, si approfondisce in se stessa eerti suoi presupposti, che
magari non vedeva cosi chiaramente, e pure sichisitce e, a sua volta, arricchisce,
mutuamente. Potremmo parlare di un movimento irgcgdinare, uno
interdisciplinare e uno transdisciplinare: un’alirade che sembra poter ampliare le
prospettive (senza certo deprezzare la pregnarnizastiegola disciplina prescelta, di
partenza, o piu importante; ancora senza scadéeklettantismo, ma senza neppure

perdersi in sterili specialismi).
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Il doppio movimento intraculturale/interculturale tuna valenza euristica che ci
appare decisiva. Qui € applicato soprattutto (ane@menon esclusivamente) alla
Bibbia, ma il campo di esplorazione € immenso. Intracaliia significa tra l'altro
valorizzare le ricchezze della propria tradiziogai (europea, occidentale), in modo
quasi inedito, scongiurando esotismi, etnocentrisnsuperficialith Il pluralismo
degli occidenti (e delle Europe etc.) non pud cheicchirci. Dall'altra
I'interculturalita agisce aprendo nuovi orizzonfgcendoci interagire con altre
cosmovisioni. In questo senso inter-intraculturstepro anche che ogni cultura e
un’intercultura, se vista nella profondita delleesadici intersecantisi Ancora una
volta é possibile una mutua fecondazione. Intraterculturalita sono in rapporto a-
duale: attraverso [lintraculturalita entro maggiemte nell'interculturalita, e
viceversa. Potremmo anche qui prospettare una etriathtraculturalita,
interculturalita e transculturalita (come capacida trovare ponti, traduzioni,
equivalenti omeomorfici, universali interculturaétc., senza pero scadere in
eccessive astrazioni e ipostatizzazioni univerzafii).

4) La Bibbia ha una straordinaria carica trasformativa, che eviamessa
particolarmente in luce da una lettura laica, seglpluralistica, simbolico-interiore,
intra-interculturale.

5) Il «vai verso di te» biblico e interiore ed egiee, e puo entrare in fecondo
dialogo con la cultura dei diritti umani e culturala ricchezza delle tradizioni
occidentali ha bisogno di una duplice riletturatr@oulturale): la cultura dei diritti
riletta e fecondata a partire dalla Bibbia e, versa, il Gran Libro riletto dalla parte
dei diritti. Sono possibili e auspicabili ancheraltiletture, piu specificamente
interculturali.

6) Una lettura simile dellBibbia puo favorire il dialogo e la pace, per molte ragio

- essa hon e fondamentalistica, ma plurale e jdtica,;

! Un'interculturalitha matura non cade né nella t@lppdell’etnocentrismpche sempre riduce I'altro, lo
stereotipizza, lo interpreta secondo proprie lentturali (per lo pit mono-oculari, quando non &=,
fondamentaliste etc.), né in quella deflbtismo,che magnifica acriticamente tutto quello che viene
dall'esterno, come se sglad es.gex Oriente luXcfr. anche M. GhilardiFilosofia dell'interculturalit3,

cit. pp. 143ss.).

2 Questa cura delle radici deve essere lucida tirdsitpuo [...] continuare a fecondare e curareriteno
perché radici e ramificazioni si facciano sempite fpiti ed intrecciate, ma si deve farlo tenendmse
presente che sono all’opera potenti forze che hatome unici interessi, o quello di separare le @ite
altre, o, peggio, quello dagliarle» (G. Pasqualottdrilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatit
tra Oriente e Occidenteit., p. 104).
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- libera il testo, non lo lascia adagiare in lettunicrodossiche, legaliste o solo
moralistiche;

- lavora su simboli trasformanti, che possono @ssemuni ad altre tradizioni o che
possono avere degli equivalenti omeomorfici, tratiacali: si pensi al tema
dellimmagine e della somiglianza; al dinamismoziatico; all'istanza trinitaria,
adualistica e cosmoteandrica; al richiamo ingressiall'interiorita; alla
comprensione mistica del testo intesa come visianprofondita; al cammino di
compimento (ancora la dimensione iniziatica) ch@ro i personaggi per essere se
stessi, per vivere ed essere la pace etc.

- € una lettura simbolica, in grado di mettere iscdssione la violenza presente in
alcune pagine bibliche (ma anche di altri testriyagtc.

- non disperde nessuna istanza critica,latjos socratica: sa dimetizzare, se
necessario, aspirando per altro ad una transnuimze;

7) Piu in profondita ancora I'ermeneutica qui pre@ovuole essere nonviolenta, in
dialogo costitutivo con altre tradizioni e discigi aperta alle differenze e alle
diversita (di genere, culturali etc.); capace diitaab il “conflitto delle
interpretazioni” e, se possibile, di trascendeslmbolica nel senso etimologico, cioé
in grado di tenere insieme le varie dimensioneade#alta ('uomo, il cosmo, il
mistero), senza farle confliggere dialetticamented contro I'altra etc.

8) La liberazione della donna e del bambino sonatten grande considerazione in
questa lettura: da una parte valorizzando la pttspali genere, dall’altra istanze in
tal senso nell@ibbia stessa. Ancora una volta il contatto con la culdeadiritti
umani e culturali € imprescindibile.

9) Il pluralismo e la “diversita creatrice”, cui l@ibmo gia accennato anche qui e
tante volte nella ricerca, € un punto crucialewdgjo studio. La relativita dei punti di
vista non e relativismo. Ricerca di simboli comumi meglio, di equivalenti
omeomorfici e transculturali significa tenere imse I'istanza pluralistica, senza
cadere in amorfismi o discioglimenti deboli e fiagi

10) Il tema delle identita plurali, variegate, sfreate, multiple, narrative, “di

interconnessioné”’e non identitariste, & di fondamentale importapea costruire

3 Cfr. G. Pasqualottdsilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatita Oriente e Occidenteit., pp.
101-102.
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una cultura della pace e del dialogo dialogale.h&na “lettura infinita” delleBibbia
qui proposta va in tale direzione.

11) Il problema dell'educazione e dell'istruzionens centrali: educazione ed
istruzione che sappiano risvegliare a se stesba@ealta, all'istanza critica, ad una
reale “cittadinanza del mondo”. Anche quiB#&bia appare un tassello (hon certo
unico!), pure imprescindibile (almeno in occidentea questione é teoretica, ma
anche pratica. Per questo una conoscenza profoabahn Libro secondo i
presupposti ermeneutici indicati ci appare un tdiriculturale fondamentale (e
probabilmente lo stesso vale per altri testi saerioro contesti).

12) La spiritualita e la mistica, cosi come quies# (laicamente e secolarmente),
appaiono dimensioni costitutive dell’essere umarom si tratta di confessionalismi,
ma appunto di aspirazioni profonde presenti depfyoi cuore. In questo senso,
crediamo, si debba andare verso il riconoscimeatia dpiritualita ed in particolare
della mistica, come diritti dell'uomo e della dofindiritti umani di quinta
generazion®

13) La Bibbia puo aiutarci, insieme ad altri testi, ad altre eigpee, ad altre
testimonianze, a creare connessioni tra misticatied, tra spiritualita e diritti, tra
profezia di trasformazione e attuazione (anche idjca). || Decalogo e la
Dichiarazione dei diritti del’'Uomasono due simboli necessari e in fecondo, quasi
costitutivo dialogo.

14) LaBibbia, i testi sacri del'umanita, ma anche le grandiquaste della cultura
dei diritti dell'uomo ci esortano al risveglio, alliberazione di noi stessi, della nostra
storia e della nostra civilta. Insomma il risveglitteriore non € mai distaccato
dall'impegno esteriore, per la giustizia, la verika solidarieta, la pace. In questo
senso non si puo dimenticare che le nostre cutamao “disarmate” (in tutti i sensi).

E necessaria anche la lotta contro l'ingiustificatdisumana miseria di tanti popoli,

4 Cfr. A. Potente,Mistica, politica ed economia: uno sguardo intetoudle, in F.C. Manara — G.
Vacchelli — P. Gioia (a c.)l.’'economista mistico(Atti del convegng)Milano 2013 (in corso di
pubblicazione).

> Si parla generalmente di quattro generazioni iiitidiprima generazione: diritti civili e politiciseconda
generazione: diritti economici, sociali e culturaterza generazione: diritti di solidarieta; quarta
generazione: nuovi diritti legati al rispetto detimo nel contesto della nascita di nuove tecnojagime
internet o i sistemi di manipolazione genetica.(efi es. N. Bobbiol 'eta dei diritti, Einaudi, Torino
2005, pp. XHI-XIV).
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nazioni e singofi essa & parte integrante del risveglio, del rivoémto interiore cui
questi testi e la cultura dei diritti ci chiaman@ pace nasce dentro di noi, ma é
anche favorita da condizioni sociali, politichepeemiche umane e degne di essere
vissute. Ancora una volta le due istanze si coraplet e se non c’€ pace senza
risveglio, pure non c’e pace senza giustizia. kefidrita non e intimismo. Bisogna
vigilare che il «rientrare in se stessi» non sida oraatomismo, un individualismo
rinunciatario e passivdcfr. ad es. la “figura” hegeliana dello stoicisfhder questo
I'ermeneutica proposta non puo fare a meno degluss E gli esclusi non possono
restare sempre tali, perché altrimenti non si dpaw& né giustizfa

15) In questo senso la via del dialogo dialogateativo ed insieme critico qui
tracciata ci pare preziosa. In questa trasformazuialogale le religioni con i loro
testi, con le loro tradizioni scritte ed orali, n@nun ruolo importante, quasi decisivo:
esse, cosi intese, sono luoghi di traducibilitaricthezza interiore, di simboli, di
dinamismi trasformativi, di grande rilevanza. Laride fondamentalista fa delle
religioni una dinamite e un oppio dei popoli. Maialogo invece diventa esso stesso
una dimensione profondamente religiosa, eppureyla®cente, a disposizione di
tutti.

| presupposti di questo studio non samg@rimis sociologici, ma non c’é dubbio che,
anche da questo punto di vista, le religioni appaitutt’altro che finite. Il nostro

® Cfr. in questo senso I'importante progetto didotontro la poverta descritto in cfr. R. Petrell® -
Amoroso,Liberare la societa dal'impoverimento. Dichiarianiiiegale la poverta-Banning the poverty
2018 cit.

" Qui I'apporto delogos e, ancora meglio di una «teoria critica» (pefadion Adorno e Horkheimer) &
fondamentale. Non c'é dubbio ad es. che il viga@enomicismo globalizzante neoliberista favorisca
I'atomizzazione, lindividualismo sfrenato, l'ac@sicenza ad un sistema biopolitico, per dirla
foucaultianamente, che appare onnipotente, onrapemnte e naturale, quando invece é storico. Dd qui
rischio di un rientro in se stessi “cattivo”, riraiatario, di fatto egoico e chiuso. Un simile “riemin sé”

e 'ombra di quello di cui abbiamo parlato in queivoro ed € quanto mai lontano dal dinamismo
interiore e politico qui proposto. Serve, in quaua caso, discernimento.

8 Cfr. F.W. HegelFenomenologia dello spiritajt., pp. 295ss. (prendiamo qui la “figura” hegeéiadello
stoicismo piu in senso simbolico, che non stori@psapienza stoica, propriamente detta, € beriqua)t

° Cfr. G. Girardi,Gli esclusi costruiranno la nuova storia? Il movime indigeno, negro e popolare
Brescia, Borla 1996. Cfr. anche E. Dusddlpsofia della liberazionecit., dove il grande pensatore
argentino rilegge criticamente la tradizione filfisa occidentale (eurocentrica, vincitrice, domiica)
attraverso gli occhi delle “periferie” del mondce miene un ripensamento radicale (non solo filag)fi
all'insegna della liberazione. Si veda anche comtificazione del divino sia smascherata dal puito
vista della liberazione: «L’Assoluto non € un “ént@eismo) che giustifichi un’ideologia della
dominazione; & questo il Dio giustamente distrudto Feuerbach. L’Assoluto come motivazione di
liberazione degli oppressi, dei poveri, del popgler la loro liberazione € un Dio anti-deistaw,(p.
198). La prospettiva dusseliana € ben piu radidel critica socratica “alla Nussbaum”, che comtira
provenire “dal centro”, e va profondamente valcaizaz
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tempo secolarizzaty che sia da interndersi come post-modernitad, come
ultramodernita (come preferisce Hervieu-Légero come altro ancora, & si
“un’uscita dalla religione” nel senso del dissoleimio di tante forme credenze e
modi del passato, ma e anche una ricomposiziona sigssa in forme inedite, tra
rischi, pericoli, ma anche potenzialita e oppottupireziose. In questo ultimo senso
ad esempio, Panikkar ha parlato spesso di «se@otatcra», che non é riducibile a
secolarismo e secolarizzazione, e neppure ai csinfedismi e agli integralismi

laici'?.

2. La violenza nella Bibbia e la sua ermeneutiaaa vexata quaestio

Anche per la centralita dehythosdella pace nel nostro studio, vogliamo accennare
qui al problema della violenza in molte pagine @@&lbbia. Naturalmente sono solo
spunti, data la vastitd della questibheSi tratta di un problema ermeneutico molto
vasto e di ampia portata teoretica.

Spesso e da parte di molti la violenza delle pagibéche &€ denunciata per dirne
l'irricevibilita: non solo della violenza, il che perfettamente legittimo e giusto, ma
della Bibbia stessa. Una critica razionale (ma spesso anchenedimta) denuncia la
violenza intrinseca al religioso, alla religionessa. Ma non € qui il punto. La violenza
cosi intesa non e il cuore del religioso, ma il peovertimento.

Naturalmente la critica razionale €, come sappibare, un'opzione che ha una sua
validita: se le pagine bibliche, anche dopo un’ereutica fenomenologica e simbolica

attenta, risultassero irricevibili, vanno rifiutatdemitizzate. Possono nascere da un

19 Naturalmente qui non parliamo degli esiti panecwictsti, neoliberisti, omologanti, spesso qui evbca
a partire dal capitolo 1, e che vanno completamergssi in discussione e combattuti. La modernita ha
molti volti: ad es. il primato del soggetto, conebbiamo qui inteso (non in senso individualisticaia
anche derive molto inquietanti e spersonalizzanbltre il doppio movimento inter-intraculturale ci
mostra da una parte come la modernita sia unauvzimte culturale occidentale, variegata, plurima, d
vagliare continuamente; e dall’altra come istanze ptbfonda liberta siano da sempre esistite,
kairologicamente, senza riduzionismi solo lineacr@nologici.

1 'D. Hervieu-Léger,Cristianesimo e post-modernita: il cattolicesimm Le religioni e il mondo
moderng Einaudi, Torino 2008, vol. |, pp. 583-584.

12 Cfr. R. Panikkar,La realtd cosmoteandrica. Dio-Uomo-Mondoit. Per spunti interessanti sulla
ricomposizione del religioso, e su una letturaalédrda modernita che sappia vedere anche glitaspet
positivi (desopranaturalizzazione, liberazione alslirito dalla lettera, laicita, pluriprospettimis etc.),
senza fermarsi alle sole istanze di secolarismé éedhitizzazione, cfr. R. Celada BallanBgnsiero
religioso liberale. Lineamenti, figure, prospettiwi., pp. 245ss.

13 Del resto abbiamo gia fatto spesso riferimentdeaia della “violenza biblica: v. ad esupra pp.
167ss. etc.
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contesto storico per noi non pitl accettafilEppure una simile interpretazione non pud
essere 'unica.

Del resto il problema della violenza biblica & wexata quaesticsi ricordino ad es.
le critiche di S. Weil alla brutalita dell’AT; manahe rifiuti “antichi” da parte di certo
gnosticismo, di Marcione, dei Catari etc. Jan Assmaome abbiamo ricordato, lega il
linguaggio della violenza alla rivoluzione monotaie alla «distinzione mosaica;
Panikkar all’ossessione idolatrica tipica di unkgrene iconolatrica. Anche la teologia
dell’elezione puo portare a interpretazioni esciisse.

La questione pero ha bisogno anche di un’interpret@ simbolica: la guerra della
Gita € una guerra interiore; non dobbiamo forse rilegger modo diverso alcune
pagine inquietanti dellBibbia? Si veda anche jihad della mistica sufi; I'elezione € un
fatto interiore (e non solo esteriore), I'ebre@giziano, il cananeo sono anche parti di
noi come suggerisce bohar. L'interpretazione simbolica in tal senso va dagéme ad
Annick de Souzenelle ed oltre. Dobbiamo leggemaado diverso il testo biblico, senza
disperdere nulla del passato ma anche senza inatempretative. Da considerare poi
anche le modalita artistiche e narrative d8lilabia, spesso misconosciute: la violenza
rappresentata nel testo biblico non vuole ancherespecchio di quella che alberga nei
nostri cuori? (Vacchelli, Wénin); non si possonsamma misconoscere le strategie

retoriche del Gran Libro biblico.

3. Alcuni ipotesi sull’ermeneutica della violenzzla Bibbia

Forse quindi la prima domanda da porsi € questaidienza nellaBibbia € da
intendersi letteralmente oppure ha altri signifiRalE possibile un’ermeneutica
simbolica, interiore di questa violenza?

Sulla questione dunque alcuni punti di indagine esposta, che dovranno essere
verificati da ulteriori analisi e studi (ancoray e piu, da farsi).

a) La nostra prima ipotesi va nel senso che questiegnza sia da intendersi

simbolicamente. Ecco allora che gli scontri effedatcui ci parla laBibbia ci diano

piuttosto uno spaccato della nostra interioritacin forze opposte, compiute ed

4 Anche se la violenza non & facilmente legabileo satl un contesto storico in una prospettiva
evoluzionista: il XX secolo & secondo molti intexpril pit violento della storia! Il mito del progsso &
un mito, appunto.
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incompiute, di ombra e di luce, si fronteggiano. dueerre bibliche insomma sono
allora unogjihad interiore, l'unica vera guerra degna di essere ¢otapguerra delle
passioni, guerra santa delle nostre profondita.

Anche Jan Assmann sembra andare verso un’intexpata simbolica. Come
abbiamo gia sottolineato per I'egittologo tedesadBibbia non é tanto un libro
storico, ma di memoria storica, che indica cioé @giaa ricezione e una
interpretazione. Per lui ad esempio la violenzdadBlbbia € non una violenza
letterale, ma di linguaggio, per mostrarne la casialle altre culture e religioni
politeiste. LaBibbia, per esaltare la novita della “differenza mosaiadélla sua
iIstanza monoteista, usa, funzionalmente, un lingieadi divaricazione, che marca,
anche violentemente, la diversita con quanto peeaedta di fronte. Il linguaggio
violento della Bibbia potrebbe anche derivare, sempre secondo Assmann,
dall'utilizzo di un linguaggio politico-giuridico,che precede: certe espressioni
potrebbero venire ad esempio dai trattati giuridaegli Assiri. La Bibbia
ricontestualizzerebbe in ambito religioso e saauestp linguaggio, da una parte
assorbendone alcune valenze inquietanti, ma ametdté/izzandole: il linguaggio dei
re passa allunico Re eventualmente degno, Diosatef’istanza monarchica
verrebbe privata del suo “assolutismo divino”.

b) La violenza nellaBibbia sarebbe anche una strategia retorica, narrativa, pe
mostraci la nostra, per farci riflettere sui nostodi di violenza. Come un grande
romanzo non nasconde gli aspetti oscuri della aggderché pure essi vanno
rappresentati, visti, assunti, cosi farebbe la Bibthe € intrisa di strategia letterarie
e mai puo essere interpretata come un testo stmtitc@ourt.

c) Secondo A. de Souzenelle, per altro propensairédnalisi simbolica della
violenza nellaBibbia, il mistero divino (nei nomi soprattutto Blohime di YHWH)

“ci sposa” al livello in cui siamo: per questo nametra di fronte alla nostra violenza,
ma la incontra, perché noi la vediamo, la assumjamerché é quella appartenente
a quel nostro determinato stato di coscienza. Estusenso l'interpretazione della
Souzenelle si situa all'interno di un certo mitdlaestoria (intesa come progresso ed
evoluzione), in cui la storia della salvezza é asisbme una serie di tappe di
trasformazione, che prevedono continui superaméntiopolo di Israele passa da

uno stato di coscienza all’altro, di tappe in tagppasumendo le sue ombre. Il
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cammino progressivo, che € soprattutto interianiatico, ma insieme storico, va
dall’AT al NT. L'ermeneutica della Souzenelle € aomue non solo diacronica, ma
anche sincronica, perché Israele siamo noi, i gratti “ci raccontano” e sono
simboli del nostro cammino trasformativo.

d) Potremmo anche dire, riallacciandoci alla stiatenarrativa-letteraria della
Bibbia, che in essa la violenza del monoteismo (o alntinm certo monoteismo) é
anche rappresentata per essere vista (se non diaync

e) Si da anche una critica storica della violera,fa cenno in qualche modo la
stessa ermeneutica di Assmann, che pure € moltedfisticata. La violenza della
Bibbia sarebbe legata anche al contesto monarchico edrialgpehe dominava
'immaginario di tanti popoli del Vicino Oriente.elcategorie di ricezione degli
scrittori biblici sarebbero dunque intrise di glieguaggio, di quei miti, di quelle
prospettive. L'origine della violenza del linguagdbiblico si spiegherebbe quindi
con attenzione al contesto storico.

f) In questo senso e in stretto collegamento cquilto €), puo entrare in gioco una
ermeneutica demitizzante, che cioe liberi il tdstdico dalle incrostazione storiche,
della mentalita del tempo, che non sono piu ado#ittaggi. Risiede qui la validita di
una critica di stampo “illuministico”, razionale #&sto biblicd®. Tuttavia questa
opzione é una delle tante possibili e non va atigehta. Prima si deve vedere se |l
testo e “liberabile” utilizzando la prospettiva &ialico-interiore, e quella della
strategia letteraria.

g) Abbiamo insomma bisogno anche (e forse soptajtdi una transmitizzazione
del testo biblico, non solo di una sua demitizzagid_a prospettiva ermeneutica qui
descritta va in questo senso, senza disperderamespportunita di “altre scuole” o
metodi. Si tenga conto ad esempio chemythosinterpretativo cabbalista non
accetterebbe mai l'idea che il testo biblico sigicdeterminato dalla storia. Esso
appartiene ad una dimensione atemporale: per géestecessario continuamente
interpretare simbolicamente il testo, riarcanizzaiNon si dimentichi poi che,
secondo ilmythos cabbalista, laTorah che leggiamo € pur sempre una forma

imperfetta, emanata, dellBorah primordiale. Per questo occorre sempre risalire al

!> Ma si ricordi come si da una certa parentela, ispgecondo alcuni studiosi, tra mistica e Illuminis
tra mistica e razionalismo (eupra p. 312 n. 25; e cfr. ancora R. Celada Ballddénsiero religioso
liberale. Lineamenti, figure, prospettiyeit., pp. 178ss.).
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significato piu puro, piu essenziale, piu incondi&to. In questo senso forse si
potrebbe trovare un punto di contatto con la desizione storicizzante.

h) Del resto la problematica della violenza nélabia € una di quelle nelle quali &
forse piu lampante il conflitto delle interpretazéo storico-critica, fenomenologica,
ma anche simbolica, interiore, spirituale, trindaetc. Prima di essere superato e
armonizzato (se possibile), questo conflitto vaaalmabitato.

i) Un'altra possibilita ermeneutica € quella dastendimento del testo biblico: come
si accennava sopra, ad esempio per i cabbaliséistb ricevuto € imperfetto, va
continuamente riscritto, reinterpretato. Speciali@da tradizione mistica, non solo
ebraica, ma anche cristiana, invita a non fermailsitesto scritto: esso va
continuamente rivissuto interiormente. Angelus ssile ci ricorda, perentoriamente:
«Amico, basta oramai. Se vuoi leggere ancora, / ¥diventa tu stesso la Scrittura e

I'Essenza¥’.

L’interpretazione del testo biblico, anche il suastendimento, vanno nel senso

della verita, della liberta e della liberazionep&attutto della pace.

4. 1l mito della pace
E sulla pace quindi ci piace concludere. Ancorau€aqui ci accompagna con il suo

racconto:

I 13 e il 14 settembre 1999, per iniziativa deNBSCO, le Nazioni Unite hanno proclamato per il
2000 I'anno internazionale della cultura della pasaugurato a Parigi, a New York e in altre cdpita
da diverse manifestazioni [...].

A New York, all'apertura della S4sessione del’assemblea generale del’ONU, il efagio generale
Kofi Annan ha suonato la campana della pace, afféat un’associazione giapponese: si tratta di una
campana fusa con il metallo di monete donate deatirappartenenti a 66 paesi, rappresentati in
quell'occasione da 125 bambini presenti nella s@llassemblea generale, che quel giorno & stata

inondata dal tintinnio della campana e dall’'uniaégssperanza di pace.

6 A. Silesius, Pellegrino cherubicp cit., p. 399. Si confronti anche la straordinarilessione
schleiermacheriana: «Ha religione, non chi cred@a sacra scrittura, ma chi non ne ha bisognoze an
potrebbe farne una egli stesso» (F.D.E. SchleignaraScritti filosofici, Utet, Torino 1998, p. 151).
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Il logo ufficiale dell’anno internazionale & cosiitb da due mani o da due personaggi intrecciati,
simboli dei cinque continenti uniti intorno a unarpla d'ordine: “Coltiviamo la pace”, che verra
ripetuta di paese in paese, per tutto il 2000.

L’'ONU e 'UNESCO hanno inoltre sottoscritto un mfasito che invita il mondo intero a unirsi al
movimento internazionale per la cultura della packlla nonviolenza. [...]

Quando la cultura della pace rende possibile idtluo sviluppo dei valori della vita [...], di frontd
futuro dell’'umanita e in particolare dei bambini aljgi e di domani, ognuno di noi € invitato ad
assumersi I'impegno nella vita quotidiana, in falmigsul lavoro, nella comunita, nel paese e nella

regione in cui vive di:

1. rispettare la vita e la dignita di ogni persors&nza discriminazioni o pregiudizi;

2. praticare la nonviolenza attiva, rifiutando ldolenza in tutte le sue forme: fisica, sessuale,
psicologica, economica e sociale, in particolara aenfronti di chi & piu deprivato e vulnerabile,
come i bambini e gli adolescenti;

3. mettere a disposizione parte del mio tempo ée deie risorse materiali con uno spirito di
generosita, per porre fine all'esclusione, all'ingiizia e all'oppressione politica ed economica;

4. difendere la liberta di espressione e la divi@rsiulturale, scegliendo sempre il dialogo e I'dszo
piuttosto che il fanatismo, la diffamazione efiuto degli altri;

5. promuovere un comportamento responsabile deepdet consumatori e delle pratiche di sviluppo
che rispettino tutte le forme di vita e preservileguilibrio naturale del pianeta;

6. contribuire allo sviluppo della mia comunita,rcta piena partecipazione delle donne e il rispetto
per i principi della democrazia, con l'obiettivo cieare insieme nuove forme di solidariéta

Secondo Chouraqui, un settimo punto va aggiungeiespressi dal Manifesto: un

invito a tutti coloro che si ispirano all@orah ai Vangeli e al Corano, affinché

abbandonino qualsiasi barriera di odio o di incanprone che li divide, e si

considerino particolarmente responsabili di quegtdlo, che é interamente contenuto

nel Decalog®®. Chouraqui cosi descrive il suo sogno:

Vedere le religioni diventare, da potenti freni ljgano state in passato, gli acceleratori del carom
dell'umanita verso la realizzazione della sua uaifginaria. [...] La chiave delle nostre liberazini
trova infatti nelle dieci Parole. Rileggiamole a#lpe facciamo si che, nella loro audacia, divenian

nostra regola di vita, nello slancio, nel disingse, nella luce e nell’'unione dell'ambte

Dobbiamo pero andare oltre le religioni abramiche ire questo senso, “oltre

Chouraqui”. Tutte le religioni, tutte le tradiziomi’Oriente e d’Occidente, del Sud e del

" A. Chouraqui, dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tdigioni di Abramg cit., pp. 238-
239. Il Manifesto 2000¢é leggibile per intero ad esempio all'indirizadtp://www.unesco-ticino-
club.ch/download/06.%2011%20Manifesto%202000.PDF

18 Cfr. A. Chouraqui/ dieci comandamenti. | doveri del’'uomo nelle tedigioni di Abramq cit., pp.
239-240.
¥ 1vi, pp. 240-241.
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Nord del mondo devono essere considerate come ssePper questa cultura della
pace. Tutte le credenze che si basano sui gratati dall’'uomo, scritte e orali, devono

essere interpellate. Cosi i saperi scientificipta®e laici, senza tralasciare nulla. Di piu:
I'intera realta deve essere chiamata a partecipaneanita tutta e anche il cosmo, con i
suoi animali, i suoi alberi e le sue piéfreTutti devono essere invitati, e gli esseri
coscienti soprattutto mutare mentdittper crescere nella pace, chehi@lom shanti

felicita, compimento, profondita della vita.

% Era questo il sogno di Raimon Panikkar, un Condiii Gerusalemme I, che riunisse l'intera realta a
rappresentare se stessa, autenticamente unitaniapata: cfr. ad es. R. Panikk&n spirito della parola
Bollati Boringhieri, Torino 2007, p. 145).

2L E questa la vera e autentiv@tanoia

414



Abbreviazioni bibliche

Ap = Apocalisse

At = Atti degli Apostoli
Col = Lettera ai Colossesi
1 — 2Cor = Prima — Seconda Lettera ai Corinti
Ct = Cantico dei Cantici
Dn = Daniele

Dt = Deuteronomio

Eb= Lettera agli Ebrei
Ef = Lettera agli Efesini
Es= Esodo

Ez= Ezechiele

Fil = Lettera ai Filippesi
Gal = Lettera ai Galati

Gb= Giobbe
Gc = Lettera di Giacomo
GdC= Giudici

Gen= Genesi

Ger= Geremia

Gio = Giona

Gv = Giovanni

1 -2 - 3Gv=Prima - Seconda — Terza Lettera di Giovanni
Is = Isaia

Lc = Luca

Lv = Levitico

1 — 2Mac = Primo — Secondo Libro dei Maccabei
Mc = Marco

Mt = Matteo

Num= Numeri

Os= Osea

Prv = Proverbi

1-2 Pt = Prima — Seconda Lettera di Pietro
Qo = Qoelet

1-2 Re= Primo — Secondo Libro dei Re
Rm= Lettera ai Romani

1 Sam= Primo libro di Samuele

Sal= Salmi
Sap= Sapienza
Sir = Siracide

1 - 2Tm= Prima — Seconda Lettera a Timoteo
1 - 2Ts= Prima — Seconda Lettera ai Tessalonicesi
Tt = Lettera a Tito
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